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Introduzione 
L’inferno dantesco accoglie, oltre alle anime eternamente dannate per i peccati 
commessi in vita, anche una seconda categoria di personaggi ovvero i custodi, veri e 
propri demoni che, con l’adempimento di diverse funzioni, assicurano quanto stabilito 
dal volere divino per chi non ha più alcuna speranza di salvezza: non solo una corretta 
assegnazione delle pene ma anche la loro attuazione. Gli uffici dei custodi sono i più 
diversi: c’è chi traghetta le anime, chi le giudica, chi le sbrana, chi le saetta, chi sorveglia 
i valichi infernali; e ancora: chi le sferza, chi le lacera e chi, infine, le raggela con lo 
sbattere delle proprie ali e le dilania nella propria bocca. Caronte, Minosse, Cerbero, 
Pluto, Flegiàs, il Minotauro, le «nere cagne»1, i centauri, le arpie, Gerione, Caco, i giganti, 
lo stesso Lucifero e una moltitudine di diavoli, adempiono all’ufficio assegnato loro da 
Dio. 
È noto che Dante abbia tratto i propri custodi sia dalla tradizione biblica sia da 
quella classica e questa seconda sezione è indubbiamente la più nutrita2; tuttavia queste 
due realtà non sembrano essere le sole che ispirarono Dante nella creazione dei suoi 
demoni, un ruolo cruciale ebbe anche la vita trascorsa a Firenze e le esperienze che ne 
derivarono si intrecciarono in maniera mirabile sia con il fascino che il mondo classico 
esercitava sull’autore sia, secondo il sentire della sua epoca, con il suo forte sentimento 
religioso. Nel 1300 Dante giunse a rivestire la massima magistratura del Comune 
divenendo priore, in questo periodo «la politica fiorentina era infiammata dalle tensioni 
e dagli scontri fra due delle fazioni della parte guelfa»3 : i Neri e i Bianchi; il poeta 
nell’ambito di tale conflitto rivestì una parte attiva, egli tentò di perseguire un progetto di 
pacificazione che tuttavia sfociò in un fallimento anche a causa delle pretese di potere 
temporale avanzate dal papato. Fu proprio durante la sua ambasceria presso il papa a 
Roma, che apprese la notizia che la parte Nera non solo aveva rovesciato il governo 
Bianco ma si era assicurata, per il tramite di processi sommari, l’eliminazione degli 
avversari politici. Diverse accuse vennero mosse contro lo stesso Dante e tra queste quella 
di baratteria rivestì un ruolo cruciale; fu condannato a due anni di confino, all'interdizione 
1 Inferno., c. XIII, v. 125. commento a cura di Anna Maria Chiavacci Leonardi, Milano, Mondadori, 2016. 
2  A. Graf, Miti leggende e superstizioni del Medio Evo, (Capitolo: Demonologia di Dante), Milano, 
Mondadori, 2008, pp. 262-263. 
3 G. Ledda, Dante, Bologna, Mulino, 2015, pag. 41. 
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dai pubblici uffici ed al pagamento di una ammenda ma, poiché non giunse in tempo per 
pagare la multa, una nuova sentenza sancì la sua condanna a morte e la distruzione dei 
suoi beni 4 . Dante sperimentò così la difficoltà dell’esilio e l’ingratitudine dei suoi 
concittadini. Suggestiva risulterebbe quindi l’ipotesi di ravvisare, nell’inferno dantesco, 
la Firenze del tempo, quella città che Dante tanto amò e dalla quale venne respinto, 
ingiustamente accusato, esiliato e perseguitato. Da ciò potrebbe conseguire una seconda 
supposizione che ravviserebbe, nei mostri e nei diavoli dell’inferno dantesco, quelle 
persone che avendo perseguito unicamente i propri interesse a discapito della vita civile, 
scesero sino «ai gradi inferiori dell’esistenza»5, ed è per poterli descrivere come tali che 
vengono ridotti a diavoli nella Commedia. Certamente qui non si avanza l’assunto che nei 
singoli demoni siano riconoscibili determinati cittadini fiorentini, quanto piuttosto che 
dette figure demoniache incarnino il male a cui può pervenire l'uomo per perseguire il 
proprio esclusivo interesse, una meschinità umana che non conduce alla semplice 
dannazione ma a qualcosa di ancora peggiore come si ravvisa nei ministri diabolici. Come 
afferma lo studioso Massimo Seriacopi: «Vivere all’interno di una società avvertita come 
“sviata”, ingiusta, improntata ormai solo alle regole dell’arrivismo egoistico e 
dell’arroganza (e quindi al sovvertimento delle corrette regole di convivenza civile), e 
ricevere di fronte al proprio tentativo di portare un contributo la persecuzione e l’esilio 
coatto non può, evidentemente, che far percepire il proprio luogo d’origine e il mondo 
circostante come una realtà aberrante e popolata da figure “infernali”»6 . Lo studioso 
afferma inoltre che «a dimostrazione di tali assunti, basterà riflettere sul fatto che i mostri 
infernali mantengono una base umana con installazione di mostruosità specifiche, 
individuali, caratterizzanti; e anche i diavoli, rappresentati secondo delineazioni 
tradizionali, ma con specificità individuali, mantengono sempre e comunque una 
componente antropomorfa, e tutta una serie di elementi ben presenti perfino nella loro 
denominazione. Ognuno di essi dunque, a ben guardare, contiene quella parte istintiva, 
aberrante e brutale, che può albergare in ogni uomo» 7 . L’aspetto delle creature 
oltremondane è infatti immaginato sulla base di canoni antropomorfici: l’angelo, creatura 
perfetta, è concepito come sublimazione della forma umana e quindi rappresentato come 
4 Ivi., pag 42. 
5 Ibidem. 
6 M. Seriacopi, Mostri e diavoli nell’Inferno di Dante Alighieri, Roma, Aracne, 2014, pag. 9. 
7 Ivi., pag. 10. 
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un giovane bellissimo, dotato di corpo aereo e di bianche ali, il tutto messo ancor più in 
evidenza dalla candida luce che lo circonda. Di contro i demoni appaiono dotati di nere 
ali, corna, code e zanne e conservano dell’aspetto umano solo quel poco utile ad 
evidenziarne maggiormente la mostruosità; la spaventosa fisionomia acquisita a seguito 
della caduta e della successiva condanna, non dipende infatti unicamente dai caratteri 
ferini che li caratterizzano, quanto piuttosto dall’affievolirsi in loro delle sembianze 
umane. L’assimilazione delle creature mitologiche a demoni infernali non è 
un’invenzione dantesca ma il prodotto del pensiero cristiano quando questo dovette 
affrontare e spiegare le credenze proprie del mondo classico. Il cristianesimo non negò 
totalmente le affermazioni degli antichi ma le rilesse alla luce di una nuova prospettiva, 
ed i mostri mitologici ben si prestarono a divenire demoni infernali e Dante, nel proprio 
Inferno, li rappresentò con tratti antropomorfici. Caronte ha le sembianze di un anziano 
ma, nonostante ciò, i suoi occhi roventi incutono terrore; in Minosse la realtà umana è 
contaminata e stravolta da elementi bestiali; Cerbero, benché descritto come un cane a tre 
teste, possiede tratti antropomorfici quali la «barba unta e atra»8, le «unghiate mani»9 e 
il «ventre largo» 10 . Nonostante i versi danteschi evidenzino maggiormente la natura 
animalesca di Pluto mediante i termini «fiera crudele» 11 e «maledetto lupo» 12 una spia 
lessicale fa intuire al lettore un suo carattere umano: «’nfiata labbia» 13 ossia faccia gonfia 
per l’ira, aspetto antropomorfico che appare ulteriormente evidenziato dal fatto che le 
parole pronunciate dal Pluto, pur essendo incomprensibili o comunque di difficile 
interpretazione, sembrano avere un loro riposto significato manifestando quindi un 
intento comunicativo proprio del linguaggio umano; anche Flegiàs, al pari di Minosse, è 
poco descritto ma, chiamando in aiuto la tradizione classica, si può pensare che anche 
questo custode, come Caronte, abbia una fisionomia umana. Le furie hanno sembianze 
femminili ma presentano chiome e cinture di serpenti, le arpie hanno volti di fanciulla e 
corpi di uccelli rapaci e le cagne correnti in quanto demoni, come si ritiene, sono 
caratterizzate da tratti antropomorfi. I diavoli della città di Dite non vengono descritti e 
8 If., c. VI, v. 16. 
9 If., c. VI, v. 17. 
10 If., c. VI, v. 17. 
11 If., c. VII, v. 15. 
12 If., c. VII, v. 8. 
13 If., c. VII, v. 7. 
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nemmeno quelli che sferzano seduttori e lusingatori, se non per le corna, quelli che 
infliggono ferite ai seminatori di discordie non sono poi nemmeno incontrati; ciò dipende 
probabilmente dal fatto che Dante riteneva che nel lettore fosse chiaro il loro aspetto in 
virtù delle immagini che l’iconografia cristiana, presente nelle chiese, dava dei diavoli. 
Prima di ricevere qualche dettaglio in più su di loro bisognerà attendere i Malebranche, i 
guardiani preposti alla custodia dei barattieri, che vengono descritti proprio come li 
rappresentava l'immaginario popolare: di colore nero, alati e con espressione feroce. Il 
Minotauro ha, al pari dei centauri, una duplice natura: umana e ferina, ma a quale parte 
del suo corpo sia da attribuire caratteristica umana è motivo di dibattito; Gerione pur 
possedendo corpo di serpente, coda di scorpione e zampe di leone, ha volto «d’uom 
giusto» 14; Caco, trasformato in centauro, è posto lontano dai suoi fratelli per il furto che 
commise a danno di Ercole. I giganti, seppur caratterizzati da dimensioni smisurate, 
possiedono sembianze umane e anche Lucifero, con il corpo irsuto e immenso, ha tre 
facce che sono pur sempre visi, la cui fisionomia stravolta, come narra Dante, rievoca la 
passata bellezza di colui che fu la somma di ogni creatura. 
Ruolo fondamentale nel delineare la psicologia delle creature infernali dantesche lo 
ebbe la demonologia fornendo aspetti tradizionalmente attribuiti loro; ecco che ira, 
superbia, gelosia per il proprio regno nonché acume demoniaco caratterizzano i custodi 
infernali seppur in diversa misura, attribuendo loro (fatta eccezione per i centauri ed i 
Malebranche) una psicologia appiattita. L’intelligenza demoniaca, sebbene inferiore 
all’acume angelico, supera comunque l’intelletto umano, e come si vedrà essa si unirà ad 
una certa dose di caparbietà quando i ministri infernali tentano di opporsi al volere divino 
anche se consapevoli dell’inutilità di tale decisione. Nell’Inferno dantesco il tentativo di 
opposizione si attua in due diverse modalità: una evidente, che si palesa con le grida di 
Pluto, i latrati di Cerbero, le porte serrate dei Malebranche e l’invocazione rivolta dalle 
furie a Medusa, ed una nascosta che si attua invece con il tranello di Caronte, le frasi 
ingannatrici di Minosse e l’imbroglio perpetrato da Malacoda. 
Proprio i caratteri antropomorfici che caratterizzano i custodi mettono tristemente 
in risalto la mancanza in loro di umanità, quella stessa umanità che invece si ravvisa nelle 
anime dei dannati e che si esprime non solo attraverso la loro differenziazione psicologica 
ma anche e soprattutto nelle profonde emozioni che da questa derivavano. 
14 If., c. XVII, v. 10. 
7 
L’appiattimento dei custodi troverà il suo apice nel principe delle tenebre rappresentato 
come un grande «dificio» 15 , privo di qualsiasi barlume di intelligenza e profondità 
psicologica, bloccato nel fondo dell’inferno, completamente immobile se non fosse per 
lo sbattere delle ali e il digrignare dei denti. «A ben guardare Lucifero conclude 
coerentemente la serie dei demoni danteschi. L’inferno di Dante è infatti negli uomini, 
non nelle figure demoniache che sono solo simboli e, come tali, prive di anima e di 
reattività poetica, per così dire. In nessuno di loro – se […] si escludono i centauri, 
diversamente immaginati – c’è un tratto di umanità, ma sono tutti registrati sul 
grottesco» 16. «Queste figure demoniache sono la contraffazione bestiale dell’uomo –ben 
peggio dunque che bestie – e il loro re Lucifero lo è anche dell’angelo che egli fu e di Dio 
stesso» 17. 
Solo due categorie di custodi sembrano distaccarsi, anche se in modo molto diverso 
tra loro, dall’appiattimento psicologico che caratterizza i guardiani infernali: i centauri ed 
i Malebranche. I centauri, a ben guardare, nonostante l’iniziale impulsività manifestata 
da Nesso, per altro poi temperata, e la descrizione di Folo come «pien d’ira» 18 , non 
mostrano né la tracotanza, né la maligna astuzia, né la bestialità che hanno sino ad ora 
caratterizzato gli altri custodi; Chirone si dimostra anzi pacato e riflessivo e la stessa ira 
di Folo, manifestata anche da altri guardiani già incontrati, acquista qui una nuova valenza 
in quanto non sembra più essere una prerogativa demoniaca quanto piuttosto un 
sentimento umano al pari dell’impulsività di Nesso e della riflessività di Chirone. I tre 
centauri, lungi dall’essere semplicemente demoni infastiditi e superbi, presentano dunque 
una profondità psicologica. La dignità e l’elevatezza morale che li inducono a condannare 
il peccato punito nel loro girone, appare quasi renderli inadatti alla loro collocazione 
infernale. «Essi vivono una loro vita autonoma, caratterizzata dalla bellezza statuaria 
delle membra e dai tratti fieri della loro umana psicologia – saggio e riflessivo Chirone, 
focoso e imprudente Nesso -, tratti che ne fanno delle vere persone» 19. In loro non vi è 
nulla di mostruoso, pauroso o ripugnante, solamente l’umanità andata perduta negli altri 
custodi e in definitiva appaiono i soli guardiani non diabolici del mondo infernale. Per 
15 If., c. XXXIV, v.7. 
16 If., pp. 1006-1007. 
17 Ibidem. 
18 If., c. XII, v. 72. 
19 If., pag. 357. 
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quanto concerne invece i Malebranche e la loro presentazione nei canti XXI e XXII 
dell’Inferno, la studiosa Anna Maria Chiavacci Leonardi fa una notevole osservazione 
affermando che «Dante tratteggia una rapida psicologia per ognuno […]; e ci sarà tra loro 
l’impaziente (Libicocco), il furbo (Cagnazzo), l’iracondo (Calcabrina), l’orgoglioso 
(Alichino), psicologia in tutto uguale, come si vede, a quella degli uomini. L’uguaglianza 
uomo-diavolo viene così alla luce in tutta evidenza in questa bolgia; c'è qui quasi un 
sovrapporsi e uno scambiarsi degli uni con gli altri (e i diavoli finiranno di fatto per cadere 
cotti nella pece come gli uomini)»20. Se la psicologia dei centauri è assimilabile a quella 
umana e in essi assume una connotazione positiva perché, pur dotati di duplice natura, 
non presentano un carattere bestiale, diverso è per i custodi della quinta bolgia: il lato 
umano che si scorge in loro è il peggiore che alberga negli uomini, si potrebbe quasi dire 
che esso rappresenti la mostruosità e il lato diabolico insiti in ciascun essere umano. 
L’elaborato che qui si propone è costituito da quattro capitoli atti a sottoporre 
all’attenzione del lettore rispettivamente l’importanza della tradizione classica e di quella 
biblica nella creazione del testo dantesco, attraverso una trattazione che vuole essere 
generale e che presenta passi tratti dalle tre cantiche, il ruolo e l’importanza che ebbe la 
dottrina demonologica nella creazione dei custodi infernali ed infine la descrizione di tali 
guardiani. Nei capitoli dedicati ai singoli ministri infernali si è cercato di fornire una breve 
descrizione del canto, una presentazione sia fisica che psicologica del custode, e laddove 
fosse necessario il riferimento al mito classico dal quale Dante lo trasse, la funzione del 
guardiano nella zona infernale a lui preposta ed infine l’esposizione del modo di 
relazionarsi del ministro infernale con Dante e Virgilio. 
20 If., pag. 653. 
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1. Virgilio e il mondo classico
«L’inferno è il regno delle tenebre, della notte, del male» 1 e qui Dante vedrà le 
anime dei dannati tormentate per l'eternità a causa dei loro peccati. L' iscrizione posta 
sulla porta infernale recita: 
Per me si va ne la città dolente 
per me si va ne l’etterno dolore 
per me si va tra la perduta gente. 
Giustizia mosse il mio alto fattore; 
fecemi la divina podestate, 
la somma sapïenza e ‘l primo amore. 
Dinanzi a me non fuor cose create 
se non etterne, e io etterna duro. 
Lasciate ogne speranza, voi ch’intrate 2. 
Fu infatti Dio a stabilire la creazione di questo luogo di pene e a porvi dei custodi per la 
corretta assegnazione dei tormenti e per la loro attuazione. Molteplici sono le pene inflitte 
nel regno infernale ed i guardiani sono designati a diverse funzioni: c’è chi traghetta le 
anime, chi le giudica, chi le sbrana, chi le saetta, chi sorveglia i valichi infernali; e ancora: 
chi le sferza, chi le lacera e chi, infine, le raggela con lo sbattere delle proprie ali e le 
dilania nella propria bocca. Caronte, Minosse, Cerbero, Pluto, Flegiàs, il Minotauro, le 
«nere cagne» 3 , i centauri, le arpie, Gerione, Caco, i giganti, lo stesso Lucifero e 
moltitudini di diavoli adempiono all’ufficio di guardiani. 
I custodi dell'Inferno dantesco traggono origine sia dalla tradizione biblica che da 
quella mitologica e la seconda sezione è indubbiamente quella più nutrita. La profondità 
e l’importanza del rapporto esistente fra Dante e la tradizione classica sono indiscutibili; 
non è un caso che Virgilio, per il medioevo, il massimo rappresentate di tale tradizione, 
sia stato prescelto come guida per due dei tre regni oltremondani e che l’opera che più di 
1 G. Giacalone, Tempo ed eternità nella Divina Commedia, in Da Malebolge alla Senna, studi letterari in 
onore di Giorgio Santangelo, Palermo, Palumbo, 1993, pag. 267. 
2 If., c. III, vv. 1-9. 
3 If., c. XIII, v. 125. 
10 
tutte sostenne Dante nella ideazione della Commedia fosse proprio l’Eneide 4; nell'ambito, 
poi, del capolavoro virgiliano, particolare importanza assume il VI libro nel quale è 
descritta la catàbasi di Enea ed il suo incontro, sulla soglia dell’Averno, con numerosi 
personaggi della mitologia pagana, i medesimi che il poeta fiorentino ripresenterà nel 
proprio inferno. E dal poema virgiliano derivano non solo molti dei custodi, ma anche 
innumerevoli particolari della loro descrizione, nonché diverse ambientazioni e, come 
esempi, si possono citare le descrizioni inerenti all'Acheronte, alla figura di Caronte che 
si staglia sulle scure onde del fiume infernale, al giudice incarnato da Minosse, alla città 
di Dite sulle cui mura svettano le furie, al rabbioso Flegiàs e ai giganti confitti nel fondo 
dell’inferno 5 . Nel testo dantesco la presenza di elementi virgiliani andrà 
progressivamente diminuendo sia nella seconda parte dell’Inferno sia nelle cantiche 
successive, senza tuttavia mai scomparire del tutto 6; si osserva anche come, fin dal primo 
canto del poema, si manifesta la volontà dell’autore di attribuire alle espressioni virgiliane 
citate significati prettamente cristiani 7 . Per meglio comprendere tale affermazione si 
possono osservare due versi, il primo recita «poi che ’l superbo Ilïón fu combusto»8, 
mentre il secondo «Di quella umile Italia fia salute» 9 Nel primo verso in qustione il testo 
ricalca l’espressione virgiliana: «cecidit superbum Ilium» 10. A parlare è lo stesso Virgilio 
ma, mentre nel testo dell’Eneide l’aggettivo superbo ha una valenza positiva in quanto 
indica la sfera semantica della nobiltà e dell’altezza, nel testo dantesco il significato 
attribuito alla parola muta assumendo una sfumatura morale negativa. Al fine di chiarire 
tale sfumatura è utile analizzare due elementi: il primo, costituito dal latinismo verbale 
«fu combusto», viene utilizzato in ambito biblico per descrivere l’azione di Dio atta a 
punire le città ribellatesi alla sua legge 11;il secondo elemento è dato invece dal fatto che 
Troia, nella prima cornice del purgatorio, è indicata fra gli esempi di superbia punita: 
«vedeva Troia in cenere e in caverne; / o Ilión, come te basso e vile / mostrava il segno 
4 E. Paratore, Tradizione e struttura in Dante, (Capitolo: Dante e il mondo classico), Firenze, G.C. Sansoni 
Editore, 1968, pag. 25. 
5 Ivi., pp. 33-34. 
6 Ledda, op. cit.,pag. 109. 
7 Ibidem. 
8 If., c. I, v.75. 
9 If., c. I, v. 106. 
10  Virgilio, Eneide, III, vv. 2-3, traduzione di Luca Canali, introduzione di Ettore Paratore, Milano, 
Mondadori, 2008. 
11 Geremia, 51, 58. 
  11 
che lì si discerne!» 12 . La tradizione infatti vedeva nella città, considerata superba, il 
simbolo per eccellenza dell’orgoglio umano. Si passa dunque dalla sfera semantica della 
nobiltà a quella della presunzione che viene infine punita da Dio. Il secondo verso utile 
all’analisi qui condotta riproduce l’espressione virgiliana «humilemquem videmus / 
Italiam» 13. L’aggettivo fa riferimento alla collocazione geografica del luogo in questione, 
ossia alla costa piana della penisola italica, dove approdò Enea. Nel testo dantesco invece 
il termine «umile» è inteso, in senso cristiano, come prerogativa necessaria alla salvezza, 
contrapponendosi in tal modo alla superbia della città antica 14; ecco quindi che mentre la 
prima avrà un lieto destino con l’avvento del veltro che di quella terra «fia salute», Troia 
sarà ridotta «in cenere e caverne» 15. 
Sarà lo stesso Dante a confermare il suo debito nei confronti di Virgilio quando nel 
primo canto, immerso nell’ombra della selva e terrorizzato dalla lupa, implora il suo aiuto: 
 
Or se’ tu quel Virgilio e quella fonte 
che spandi di parlar sì largo fiume? […] 
O de li altri poeti onore e lume, 
vagliami ’l lungo studio e ’l grande amore 
che m’ha fatto cercar lo tuo volume. 
Tu se’ lo mio maestro e ’l mio autore, 
tu se’ solo colui da cu’ io tolsi 
lo bello stile che m’ha fatto onore. 
Vedi la bestia per cu’ io mi volsi; 
aiutami da lei, famoso saggio, 
ch’ella mi fa tremar le vene e i polsi 16. 
 
«Onore e lume», l’opera di Virgilio, quindi, non solo conferisce prestigio alla categoria 
dei poeti ma addirittura è per loro luce in quanto li guida nel poetare 17 . La funzione 
virgiliana di guida assume una duplice valenza, forse addirittura triplice: materialmente 
conduce Dante in due dei tre regni oltremondani, è colui da cui Dante trasse «lo bello                                                         
12 Purgatorio, c. XII, vv. 61-63, commento a cura di Anna Maria Chiavacci Leonardi, Milano, Mondadori, 
2016. 
13 Eneide, III, vv. 522-532. 
14 Ledda, op. cit., pag. 110. 
15 Pg., c. XII, v. 61. 
16 If., c. I, vv. 79-90. 
17 If., pag. 26, nota 82. 
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stile» ossia lo stile tragico o illustre utilizzato nelle sue canzoni morali e dottrinali 18 ed 
infine è sua guida in quanto profeta, anche se inconsapevole 19. Che Dante considerasse 
Virgilio profeta dei voleri provvidenziali di Dio è confermato da un passo del Purgatorio 
dove a parlare è Stazio : 
Facesti come quei che va di notte, 
che porta il lume dietro e sé non giova, 
ma dopo sé fa le persone dotte, 
quando dicesti «Secol si rinova; 
torna giustizia e primo tempo umano, 
e progenie scende da ciel nova». 
Per te poeta fui, per te cristiano […] 20. 
È qui presentata la toccante immagine del lampadoforo ovvero del servo che nella notte 
precede il padrone con una lanterna e gli illumina il sentiero e questa figurazione è utile 
per esemplificare il rapporto fra la sapienza antica e il mondo cristiano nell’opera 
dantesca. Secondo il poeta fiorentino gli antichi poeti e filosofi furono, in qualche modo, 
inconsapevoli profeti delle verità cristiane e tale pensiero mostra Dante degno figlio del 
suo tempo dato che la cultura medievale era intrisa di una tendenza, già affermatasi in età 
patristica, volta ad «integrare e animare la mediazione dei misteri della fede con l’ausilio 
del pensiero greco e degli allettamenti delle lettere latine» 21. Dunque la Divina Commedia 
nacque dall’intima concordia fra il mondo virgiliano e la rivelazione evangelica, nella 
veste di una visione poetica e profetica 22 . Il discorso di Stazio nel XXII canto del 
Purgatorio sottolinea il ruolo profetico di Virgilio, dal quale il poeta napoletano, non 
trasse unicamente «le prime faville dell’ispirazione poetica» 23  ma anche la «prima 
illuminazione alla fede cristiana» 24, in seguito alla lettura della IV Egloga nella quale sin 
dai primi cristiani, si ravvisò la profezia della nascita di Cristo. Il contenuto del testo, 
dove si annunciava la nascita di un puer divino ed il successivo rinnovamento dei tempi 
18 If., pag. 27, nota 87. 
19 Paratore, Tradizione e struttura in Dante, pag. 35. 
20 Pg, c. XXII, vv. 67-73. 
21 Paratore, Tradizione e struttura in Dante, pag. 28. 
22 Paratore, Tradizione e struttura in Dante, pag. 35. 
23 Pg., pag. 651, nota 73. 
24 Ibidem.  
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con il ritorno dell’età dell’oro, ben si prestava a questa lettura. Ma, differentemente dalla 
consuetudine, radicata nella cultura cristiana del tempo, di forzare il testo virgiliano al 
punto da considerarlo una consapevole profezia della nascita di Cristo, con l’immagine 
del lampadoforo Dante sottolinea l’inconsapevolezza di tale messaggio in quanto soltanto 
una lettura in ottica cristiana poteva cogliere la corrispondenza fra i versi latini e il lieto 
annuncio del Vangelo. Virgilio è profeta, certo, ma inconsapevole in quanto egli crede che 
il rinnovamento dei tempi avvenga in chiave ciclica con il ritorno dell’età dell’oro e non 
con la nascita del redentore 25. Virgilio rimane dunque ancorato nel « tempo de li dèi falsi 
e bugiardi» 26  poiché non riuscì a comprendere il significato profondo delle proprie 
parole. 
Stazio deve al poeta mantovano anche la propria conversione dal peccato di 
prodigalità, del quale si rese conto grazie alla lettura di alcuni versi del II libro dell’Eneide 
(vv. 56-57), ai quali qui si allude: 
E se non fosse ch’io drizzai mia cura 
quand’io intesi là dove tu chiame, 
crucciato quasi a l’umana natura: 
«Per che non reggi tu, o sacra fame 
de l’oro, l’appetito de’ mortali?» 27. 
È lo stesso Stazio a parlare e a fare riferimento al noto episodio di Polidoro, il giovane 
figlio di Priamo, mandato dal padre presso il genero Polinestore, re di Tracia, affinché 
potesse fuggire dal pericolo della guerra. Polinestore, non appena venne informato della 
caduta di Troia, uccise Polidoro per potersi appropriare delle ricchezze che il padre gli 
aveva affidato 28. Il testo virgiliano recita «Quid non mortalia pectora cogis, / auri sacra 
fames?». Ma nel poema dantesco i versi sono rielaborati e il significato ne risulta mutato, 
per la precisione esteso in modo tale da non alludere più al solo vizio dell’avarizia ma 
anche al suo contrario, ossia alla prodigalità. È invocata una fame dell'oro «sacra» ovvero 
giusta ed equilibrata; l'avvertimento di Virgilio, anche se volto contro l’avarizia, abbraccia 
25 Ledda, op. cit., pag. 112. 
26 If., c. I, v. 72. 
27 Pg., c. XXII, vv. 37-41. 
28 Ledda, op. cit., pag. 111. 
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entrambi gli eccessi a cui può condurre il possesso di ricchezze al fine di giungere ad un 
giusto e moderato desiderio di queste 29. 
Questi poeti e filosofi precristiani, dei quali Virgilio è un degno rappresentante, 
nonostante i meriti, sono esclusi dalla salvezza non essendo giunti alla fede del vero Dio, 
operando proprio come il servo che illumina il sentiero al padrone e resta escluso dal 
raggio di luce; essi hanno preparato la coscienza degli uomini all’avvento della grazia 
divina senza tuttavia poter alfine godere della beatifica visione di Dio 30. Da qui il dramma 
virgiliano espresso nel IV canto dell’Inferno, quando il poeta mantovano presenta la 
condizione degli spiriti del limbo ai quali appartiene: 
Or vo che sappi, innanzi che più andi, 
ch’ei non peccaro, e s’elli hanno mercedi, 
non basta, perché non ebber battesmo, 
ch’è porta de la fede che tu credi; 
e s’è furon dinanzi al cristianesmo, 
non adorar debitamente a Dio: 
e di questi cotai sono io medesmo. 
Per tai difetti, non per altro rio, 
semo perduti, e sol di tanto offesi 
che senza speme vivemo in disio 31. 
Sono «perduti» e «senza speme». Rinchiusi nel baratro infernale gli spiriti del limbo non 
subiscono pene fisiche ma, privi della speranza di poter vedere il volto di Dio, subiscono 
egualmente una condanna. 
Il valore profetico di Virgilio spicca, oltre che nella IV Egloga, anche nell’Eneide 
dove, sempre alla luce di una lettura cristiana del poeta pagano, la nascita di Roma è 
investita di una luce provvidenziale e viene ripresa da Dante che la palesa in almeno due 
punti della Divina Commedia 32. Nel II canto dell’Inferno laddove afferma: 
Tu dici che di Silvio il parente, 
corruttibile ancora, ad immortale 
29 Pg., pag. 644, nota 40. 
30 Paratore, Tradizione e struttura in Dante, (Capitolo: L’eredità classica in Dante),pag. 71. 
31 If., c. IV, vv. 33-42. 
32 Paratore, Tradizione e struttura in Dante, pag. 69. 
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secolo andò, e fu sensibilmente. 
Però, se l’avversario d’ogni male 
cortese i fu, pensando l’alto effetto 
ch’uscir dovea di lui e ‘l chi e ‘l quale, 
non pare indegno ad omo d’intelletto: 
ch’e’ fu de l’alma Roma e di suo impero 
ne l’empireo ciel per padre eletto: 
la quale e ’l quale, a voler dir lo vero, 
fu stabilita per lo loco santo 
u’ siede il successor del maggior Piero 33. 
 
Dante rievoca, del VI libro dell’Eneide, la catàbasi dell'eroe troiano, da questi compiuta 
in vita e quindi ancora dotato del proprio corpo 34; ed in tale frangente Enea apprende il 
proprio destino di fondatore di Roma. Tale viaggio assume la valenza di sacra investitura 
per l’eroe che diverrà il padre del futuro impero di Augusto. La predestinazione di Enea 
e dell’impero romano ritornano con forza anche nella Divina Commedia perché è in tale 
impero che Dante ravvisa l’autorità preposta da Dio al governo del mondo in virtù del 
fatto che è in questo contesto storico che la Chiesa nacque e si sviluppò 35 . Un altro 
importante passo che testimonia il pensiero dantesco compare nel VI canto del Paradiso: 
 
Ma ciò che ’l segno che parlar mi face 
fatto avea prima e poi era fatturo 
per lo regno mortal ch’a lui soggiace, 
diventa in apparenza poco e scuro, 
se in mano al terzo Cesare si mira 
con occhio chiaro e con affetto puro; 
ché la viva giustizia che mi spira, 
li concedette, in mano a quel ch’i’ dico, 
gloria di far vendetta a la sua ira. 
Or qui t’ammira in ciò ch’io ti replìco: 
poscia con Tito a far vendetta corse 
se la vendetta del peccato antico 36.                                                         
33 If., c. II, vv. 13-24. 
34 If., pp. 48-49, nota 13-5 
35 If., pag. 50, nota 22. 
36 Paradiso, c.VI, vv. 82-93 , commento a cura di Anna Maria Chiavacci Leonardi, Milano, Mondadori, 
2016. 
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In questi versi Dante, per bocca di Giustiniano, tratta della morte redentrice di Cristo, il 
momento più importante nella storia dell’incarnazione, avvenuta sotto l’impero 
romano 37: nello specifico fu durate il dominio di Tiberio che sopraggiunse la condanna 
di Cristo in Palestina. Quindi non solo l’impero romano nacque per volere di Dio ma sotto 
tale potere terreno si attuò la salvezza dell’umanità mediante la crocifissione di Gesù; la 
morte del redentore poté così porre rimedio allo sdegno sorto in Dio per la colpa 
commessa dall’uomo all'alba dei tempi. E l’impero romano non solo fu artefice della 
condanna di Cristo, ma anche ne vendicò la morte quando, nel 70 d.C., Tito assediò e 
distrusse Gerusalemme «Che la distruzione di Gerusalemme fosse stata una punizione 
divina per la crocifissione di Cristo, era idea corrente in tutta la tradizione cristiana» 38. 
Infine una fondamentale integrazione a questi passi, utile per capire il pensiero 
dantesco circa la predestinazione dell’impero romano, è fornita dal libro IV del Convivio, 
in IV 10-12: 
 
E però che più dolce natura in segnoreggiando, e più forte in sostenendo, e 
più sottile in acquistando né fu né fia che quella de la gente latina – sì come 
per esperienza si può vedere – e massimamente di quello popolo santo nel 
quale l’alto sangue troiano era mischiato, cioè Roma, Dio quello elesse a 
quello offizio. Però che, con ciò sia cosa che a quello ottenere non sanza 
grandissima virtude venire si potesse, e a quello usare grandissima e 
umanissima benignitade si richiedesse, questo era quello popolo che a ciò 
era più disposto. Onde non da forza fu principalmente preso per la romana 
gente, ma la divina provedenza, che è sopra ogni ragione. E in cio s’accorda 
Virgilio nel primo dello Eneida, quando dice, in persona di Dio parlando: 
«A costoro – cioè a li Romani – né termine di cose né di tempo pongo; a 
loro ho dato imperio sanza fine». La forza dunque non fu cagione movente, 
sì come credeva chi gavillava, ma fu cagione instrumentale, sì come sono 
li colpi del martello cagione del coltello, e l’anima del fabbro è cagione 
efficiente e movente; e così non forza, ma ragione, e ancora divina conviene 
essere stata principio del romano imperio. 
 
Tale pensiero venne poi ripreso e ampliato nel De Monarchia, dove Dante afferma che 
l’autorità imperiale rientra in un disegno provvidenziale, il cui fine è il raggiungimento                                                         
37 Pd., pag. 173, nota 88-90. 
38 Pd., pag. 174, nota 92-93. 
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della felicità umana e il popolo romano è stato prescelto da Dio per il compimento di tale 
missione. I Romani ottennero quindi l’autorità imperiale in virtù della loro nobiltà, e la 
prosperità che ebbero non si affermò in seguito all’esercizio della violenza ma per volere 
divino; Dio infatti li sostenne in ogni conflitto e guerra conducendoli alla vittoria. Il potere 
dell’impero romano venne poi legittimato da Cristo, poiché egli nacque in occasione di 
un censimento voluto dalle autorità dell’Impero e morì in seguito al giudizio di un giudice 
romano. La redenzione dell’umanità avvenne dunque nel pieno rispetto delle leggi 
romane delle quali si sancì la legittimità e l’universalità nel momento in cui Cristo accettò 
la condanna che gli era stata inflitta. Sempre nel Convivio viene infine discussa la 
questione più spinosa, ossia quale tipo di rapporto si insaturi tra i due poteri universali: 
l’impero e il papato. Dante dimostrerà che l’autorità imperiale non dipende da quella 
papale poiché deriva direttamente da Dio 39. 
Il rapporto fra Dante e il mondo classico non si esaurisce con l’importante ruolo 
attribuito a Virgilio, suo maestro ed autore, ma si completa con riferimenti ad altre 
eminenti personalità appartenenti a quel panorama storico-letterario tanto caro al poeta 
fiorentino. Nel IV canto dell’Inferno Dante, giunto nel Limbo, visita il «nobile 
castello» 40, luogo luminoso che si distingue dall’oscurità dell’ambiente circostante, qui 
egli incontra gli «spiriti magni» 41, ossia i magnanimi, coloro che, nel concetto aristotelico 
dell’Etica a Nicomaco noto a Dante, «si stimarono degni di cose grandi, e le compirono, 
praticando in modo eccelso le umane virtù, e acquistandosi così grandi onori e fama»42. 
È Virgilio a parlare indicando a Dante le prime importanti personalità: 
 
Mira colui con quella spada in mano, 
che vien dinanzi ai tre sì come sire: 
quelli è Omero poeta sovrano; 
l’altro è Orazio satiro che vene; 
Ovidio è ’l terzo, e l’ultimo Lucano 43. 
 
L’elenco continua copioso:                                                         
39 Ledda, op. cit., pp. 46-47. 
40 If., c. IV, v. 106. 
41 If., c. IV, v. 119. 
42 If., pag. 122, nota 119. 
43 If., c. IV, vv. 86-90. 
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I’ vidi Elettra con molti compagni, 
tra’ quai conobbi Ettòr ed Enea, 
Cesare armato con li occhi grifagni. 
Vidi Camilla e la Pantasilea; 
da l’atra parte, vidi ’l re Latino 
che con Lavina sua figlia sedea. 
Vidi quel Bruto che cacciò Tarquinio, 
Lucrezia, Iulia, Marzia e Corniglia; 
e solo, in parte, vidi ’l Saladino. 
Poi ch’innalzai un poco più le ciglia, 
vidi ’l maestro di color che sanno 
seder tra filosofica famiglia. 
Tutti lo miran, tutti onor li fanno: 
quivi vid’io Socrate e Platone, 
che ‘nnanzi a li altri più presso li stanno; 
Democrito, che ‘l mondo a caso pone, 
Diogenés, Anassagora e Tale, 
Empedoclès, Eraclito e Zenone; 
e vidi il buon accoglitor del quale, 
Diascoride dico; e vidi Orfeo, 
Tulio e Lino e Seneca morale; 
Euclide geomètra e Tolomeo, 
Ipocràte, Avicenna e Galieno, 
Averoìs, che ’l gran comento feo. 
Io non posso ritrar di tutti a pieno 
Però che sì mi caccia il lungo tema, 
che molte volte al fatto il dir vien meno 44. 
Questo luogo è dunque abitato sia da coloro che praticarono una vita attiva come i 
re, i guerrieri e le donne virtuose, sia da coloro che praticarono una vita contemplativa 
come i grandi filosofi ed i poeti 45. Due infatti sono le vite proprie dell’uomo, quella attiva 
e quella contemplativa in cui si esercita la virtù e quindi la magnanimità. 
Dante si riconosce in questo luogo «sesto fra cotanto senno» fissando sulla carta un 
legame indissolubile fra sé e il mondo antico del quale diviene continuatore, ma egli 
44 If., c. IV, vv. 121-147. 
45 If., pag. 123, nota 121. 
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rimane pur sempre figlio del suo tempo e, pur amando la tradizione classica, la giudica 
con gli occhi di un cristiano. Senza la grazia nemmeno la più alta facoltà umana può far 
pervenire alla beatitudine celeste, la magnanimità che animò queste grandi personalità e 
che le distinse in vita non fu sufficiente per salvarle; esse praticarono in modo eccelso le 
virtù ma si trovarono alfine confinate nel limbo, prive della visione beatifica di Dio e qui 
Dante riconosce l’intima debolezza del mondo classico, ossia quel limite che il 
cristianesimo individuò nell’incapacità dell’uomo di raggiungere la salvezza con le sue 
sole forze. 
L’elenco delle eminenti personalità del mondo classico giungerà a compimento nel 
XXII canto del Purgatorio dove Dante e Virgilio incontrano il già menzionato poeta 
napoletano Stazio, altro importante rappresentate della tradizione classica che , al pari di 
Dante, riconosce in Virgilio il proprio maestro nonché la guida che gli consentì di 
giungere alla vera fede: «Tu prima m’inviasti / verso Parnaso a ber ne le sue grotte, / e 
prima appresso a Dio m’alluminasti» 46 e 
 
«già era ’l mondo tutto quanto pregno 
de la vera credenza, seminata 
per li messaggi de l’etterno regno; 
e la parola tua sopra toccata 
si consonava a’ nuovi predicanti; 
ond’io a visitarli presi usata» 47. 
 
Interrogato da Stazio sulla sorte toccata ad alcuni grandi poeti Virgilio risponde 
nominando altre personalità latine e greche che, sommandosi a quelle presenti nel Limbo, 
completano un ideale elenco di personaggi classici noti e cari a Dante: 
 
«Tu dunque, che levato ha il coperchio 
che m’ascondeva quanto bene io dico, 
mentre che del salire avem soverchio, 
dimmi dov’è Terrenzio nostro antico, 
Cecilio e Plauto e Varro, se lo sai: 
dimmi se son dannati, e in qual vico».                                                         
46 Pg., c. XXII, vv. 64-66. 
47 Pg., c. XXII, vv. 76-81. 
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«Costoro e Persio e io e altri assai», 
rispuose il duca mio, «siam con quel Greco 
che le Muse lattar più ch’altri mai, 
nel primo cinghio del carcere cieco: 
spesse fiate ragionam del monte 
che sempre ha le nutrice nostre seco. 
Euripide v’è nosco e Antifonte, 
Simonide, Agatone e altri piùe 
Greci che già di lauro ornar la fronte. 
Quivi si veggion de le genti tue 
Antigone, Deifile e Argia, 
e Ismene sì trista come fue. 
Védeisi quella che mostrò Langia; 
èvvi la figlia di Tiresia, e Teti 
e con le suore sue Deïdamia» 48. 
Scendendo ancor più nel dettaglio di questa rassegna si nota come il rapporto più 
vivo e diretto fra Dante e la cultura del mondo classico interessi i poeti latini; a Dante i 
poeti greci erano ignoti: persino Omero, che pur designa come «poeta sovrano» 49, per lui 
era poco più di un nome in quanto della cultura greca il poeta fiorentino conosceva 
maggiormente i filosofi e specialmente Aristotele, alcune opere del quale circolavano nel 
medioevo tradotte e commentate. Tali testi offrivano al cristianesimo vaste trattazioni 
nell’ambito della metafisica, dell’etica, della logica, della filosofia naturale, della 
psicologia e persino della teoria della conoscenza 50. Nel IV canto dell’Inferno «l’ maestro 
di color che sanno» 51 è affiancato da Socrate e Platone: di quest’ultimo, al tempo di Dante 
era noto soltanto il Timeo nella versione latina di Calcidio e si potevano trarre altre nozioni 
e citazioni indirette del filosofo dalle opere di Aristotele. 
I poeti maggiormente presenti nella Divina Commedia con i loro testi sono Virgilio, 
Stazio, Ovidio e Lucano e Dante li incontrerà nel suo viaggio oltremondano: Virgilio sarà 
la sua paterna guida, Ovidio e Lucano faranno parte della «bella scola» 52 , ossia del 
piccolo gruppo di poeti che Dante vedrà nel Limbo, infine Stazio apparirà ai due pellegrini 
48 Pg., c. XXII, vv. 94-114. 
49 If., c. IV, v. 88. 
50 Ledda, op. cit., pag. 107. 
51 If., c. IV, v. 131. 
52 If., c. IV, v. 94. 
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nella quinta cornice del purgatorio e li accompagnerà sino al paradiso terrestre 53. 
Lucano è l’autore del Bellum civile, noto anche con il titolo di Farsaglia, poema 
storico in cui si narra la guerra civile fra Cesare e Pompeo. Da questo testo Dante trasse 
svariati episodi e personaggi per il suo poema e fra i molti “debiti” che il poeta fiorentino 
ha contratto con l’autore latino due, che si trovano rispettivamente nel XXIV e XXV canto 
dell’Inferno, appaiono particolarmente importanti 54. Questi canti, dedicati alla bolgia dei 
ladri, ritraggono Dante proteso a gareggiare con il mondo classico attraverso il topos del 
vanto. Tale topos, risalente ai classici e ben noto nel medioevo, consiste nel «dichiarare 
ciò che si descrive superiore ad ogni altra più meravigliosa cosa del suo genere» 55. Il 
poeta fiorentino nel canto XXIV ritrae un luogo terrificante: anime nude e spaventate 
corrono in mezzo ad un intrico di serpenti il cui numero e le cui diverse specie superano 
qualsiasi immaginazione. 
 
Noi discendemmo il ponte da la testa 
dove s’aggiugne con l’ottava ripa, 
e poi mi fu la bolgia manifesta: 
e vidivi entro terribile stipa 
di serpenti, e di sì diversa mena 
che la memoria e il sangue ancor mi scipa. 
Più non si vanti Libia con sua rena; 
ché se chelidri, iaculi e faree 
produce, e cencri con anfisibene , 
né tante pestilenzie né sì ree 
mostrò già mai con tutta l’Etïopia 
né con ciò che di sopra al Mar Rosso è 56. 
 
Il vero modello con cui gareggiare non è di certo la Libia ma il poeta che l’aveva 
descritta, ovvero Lucano. Il deserto libico è difatti delineato nella Farsaglia dove 
compaiono le diverse specie di serpenti qui nominate da Dante: «chelidri», «iaculi», 
«faree», «cencri» e «anfisibene». Tali specie presentano delle peculiarità: i primi sono 
degli anfibi, i secondi attaccano l’uomo lanciandosi dagli alberi, la terza specie solca il                                                         
53 Ledda, op. cit., pag. 107. 
54 Ibidem. 
55 If., pag. 716-717, nota 85. 
56 If., c. XXIV, vv. 79-90. 
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terreno con la coda, i «cencri» appaiono di diversi colori e infine le «anfisibene» hanno 
una seconda testa là dove avrebbe dovuto esserci la coda 57. La spettacolarità del luogo 
descritto da Dante viene ulteriormente sottolineata mediante l’uso di un’iperbole: 
nemmeno se alla Libia si fossero sommate le regioni dell’Etiopia e del Mar Rosso 58, note 
per la grande varietà di serpenti, si sarebbe potuto eguagliare l’orrore della settima 
bolgia 59. Nel XXV canto Dante non si accontenta di gareggiare con un solo esponente 
del mondo classico ma ne chiama in causa ben due. Non solo Lucano, quindi, ma anche 
Ovidio è sfidato e vinto dal poeta fiorentino che dà prova della sua abilità poetica e della 
sua fervida immaginazione descrivendo due spaventose metamorfosi 60. Nella prima un 
dannato e un serpente fondono i loro corpi, dando vita ad un essere mostruoso nel cui 
aspetto si perde l’identità delle due precedenti figure: 
Com’io tenea levate in lor le ciglia, 
e un serpente con sei piè si lancia 
dinanzi a l’uno, e tutto a lui s’appiglia. 
Co’ piè di mezzo li avvinse la pancia 
e con li anterïor le braccia prese; 
poi li addentò e l’una e l’altra guancia; 
li diretani a le cosce distese, 
e miseli la coda tra ‘mbedue 
e dietro per le ren sù la ritese. 
Ellera abbarbicata mai non fue 
ad alber sì come l’orribil fiera 
Per l’altrui membra avviticchiò le sue. 
Poi s’appicca, come di calda cera 
fossero stati, e mischiar lor colore, 
né l’un né l’altro già parea quel ch’era 61. 
Ma è la rappresentazione della seconda metamorfosi che sancisce la vittoria di Dante sul 
modello classico; difatti, sebbene Ovidio abbia narrato innumerevoli «metamorfosi da 
57 If., pag. 717, nota 86-7. 
58 Probabilmente qui si intende il deserto dell’Arabia. 
59 If., pag. 717, nota 89. 
60 If., pag. 730. 
61 If., c. XXV, vv. 49-63. 
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una natura in un’altra» 62 , non descrisse mai «lo scambio contemporaneo fra due 
nature» 63 . Ed è ciò che invece Dante descrive nella settima bolgia: un dannato e un 
serpente si scambiano la natura, assumendo l’uno l’aspetto dell’altro. La scena è descritta 
con precisione anatomica, caratterizzata da sguardi ipnotici e da fumo che conferiscono 
un carattere magico alla trasformazione. È lo stesso Dante a sottolineare, con orgoglio, la 
spettacolarità della sua poesia che gli consente di trionfare. 
 
Taccia Lucano omai là dov’e’ tocca 
del misero Sabello e di Nasidio, 
e attenda a udir quel ch’or si scocca. 
Taccia di Cadmo e d’Aretusa Ovidio, 
ché se quello in serprnte e quella in fonte 
converte poetando, io non lo ‘nvidio; 
ché due nature mai a fornte a fronte 
non trasmutò sì ch’ambedue le forme 
a cambiar lor matera fosser pronte 64. 
 
Sabello e Nasidio, personaggi della Farsaglia, subirono orrende trasformazioni in seguito 
al morso di serpi nel territorio libico, il primo si tramutò in cenere mentre il secondo si 
gonfiò a tal punto da perdere le sue sembianze umane. Nelle Metamorfosi Ovidio narra 
le trasformazioni di Cadmo, fondatore di Tebe, e della ninfa Aretusa, il primo fu tramutato 
in serpente, la seconda, inseguita dal fiume Alfeo, fu convertita in fonte. La realtà descritta 
da Dante è superiore, poiché si tratta di una metamorfosi reciproca e contemporanea 65. Il 
fatto che dal confronto con Ovidio Dante esca vincitore non dipende unicamente dalle 
doti letterarie del poeta fiorentino ma anche dalla materia descritta: la trasformazione 
vista da Dante nella settima bolgia deriva direttamente dalla potenza divina, che creò 
l’inferno, ineguagliabile per qualsiasi mente umana. Ecco dunque che, come moltissime 
personalità del mondo classico sono state condannate al limbo in quanto la salvezza non 
si acquista tramite i soli meriti terreni ma tramite la grazia, parimenti la poesia ispirata 
dalle verità cristiane supera i grandi modelli del mondo classico, dei quali si riconosce la 
                                                        
62 If., pag. 752, nota 100. 
63 Ibidem. 
64 If., c. XXV, vv. 94-102. 
65 Ledda, op. cit., pag. 107. 
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grandezza, ma soprattutto il grande limite dato dalla loro esistenza al di fuori della fede. 
Ancora più rilevante è la decisione dantesca di porre Catone, personaggio del poema 
lucaneo, nonché suicida, pagano e oppositore al regime imperiale, come guardiano del 
purgatorio. Catone, uno dei capi dell’esercito pompeiano, si diede la morte ad Utica per 
non dover assistere alla fine della repubblica e della libertà che tanto amò. Il Catone 
dantesco si carica di ulteriori significati rispetto al personaggio lucaneo, infatti egli è stato 
scelto da Dante per il valore supremo che assegnò alla libertà e per la figuralità 
cristologica perché, come Cristo accettò la morte per la libertà di tutti gli uomini, Catone 
scelse di morire per la libertà dei Romani 66. 
Stazio era noto nel medioevo come autore dell’Achilleide e della Tebaide. Quest' 
ultimo è un poema epico che narra la guerra fratricida tra i figli di Edipo, re di Tebe. 
L’Inferno dantesco è pervaso dalla materia tebana: l’antica città con la faziosità della sua 
guerra fratricida diviene simbolo di Firenze che, al tempo, era di fatto lacerata dalle guerre 
civili e dilaniata dalle discordie. Più ci si inoltra nel basso inferno e maggiori divengono 
i riferimenti alla materia tebana 67. In particolare nel XXXII canto appare l’invocazione 
alle Muse: «quelle donne […]/ ch’aiutaro Anfïone a chiuder Tebe». Come Orazio, 
nell’Ars poetica, ricordava che il poeta Anfione, con il suono della propria cetra, indusse 
le pietre del Citerone a scendere dal monte e a costituire le mura della città di Tebe, così 
qui Dante invoca le muse affinché lo sostengano nella rappresentazione di questa novella 
Tebe; l’antica città, che fu sede delle più tremende iniquità, è qui assimilata alla ghiacciaia 
dei traditori e nell’odio che animò Etocle e Polinice si trova un corrispettivo moderno 68: 
Quand’io m’ebbi dintorno alquanto visto, 
volsimi a’ piedi, e vidi due sì stretti, 
che ’l pel del capo avieno insieme misto. 
«Ditemi, voi che sì stringete i petti», 
diss’io, «chi siete?». E quei piegaro i colli 69 
Ma non saranno i due fratelli a rispondere a Dante; un’altra anima darà le informazioni 
che lui desidera conoscere. 
66 Ivi., pag. 108. 
67 Ibidem. 
68 Ibidem. 
69 If., c. XXXII, vv. 40-44. 
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Se vuoi saper chi son cotesti due, 
la valle onde Bisenzo si dichina 
del padre loro Alberto e di lor fue. 
D’un corpo usciro; e tutta la Caina 
potrai cercare, e non troverai ombra 
degna più d’esser fitta in gelatina 70. 
 
È Alberto, detto Camicione dei Pazzi di Valdarno, a parlare e a narrare dei due fratelli, 
Napoleone e Alessandro degli Alberti, che si diedero reciprocamente la morte, ripetendo 
così la terribile sorte degli antichi Etocle e Polinice. Dell’odio fra i due fratelli raccontano 
tutti i commentatori antichi: questo nacque per ragioni di interesse in quanto ognuno dei 
due bramava le fortezze che il padre possedeva nella Val di Bisenzio 71. Ma già in un canto 
precedente era stata utilizzata da Dante un’immagine staziana inerente ad Etocle e 
Polinice: «chi è ’n quel foco che vien sì diviso / di sopra, che par surger de la pira / dov’ 
Eteòcle col fratel fu miso?»72. È Dante a porre la domanda che gli permetterà di scoprire 
che si tratta di Ulisse e Diomede, due famosi eroi della guerra di Troia che, posti fra i 
fraudolenti, avanzano come un’unica fiamma sulla cui sommità si distinguono due cime. 
Questa immagine rievoca la descrizione della pira funebre dei due fratelli Etocle e 
Polinice, dove la fiamma del rogo, dopo essersi levata, si divise a significare l’eterno odio 
fra di loro 73. 
Pisa è poi definita «novella Tebe» 74  poiché divenne teatro della drammatica 
vicenda del conte Ugolino della Gherardesca, signore di Pisa, rinchiuso nella torre dei 
Gualandi per volere dell’arcivescovo Ruggeri degli Ubaldini e di altre potenti famiglie 
pisane. Il conte fu accusato di tradimento e condannato a morire di fame insieme ad alcuni 
suoi figli e nipoti 75. Le terribili iniquità che animavano l’antica città sembrano riproporsi 
a Pisa. 
Ovidio, in qualità di personaggio, non ha nel poema dantesco un ruolo di 
                                                        
70 If., c. XXXII, vv. 55-60. 
71 If.,pag. 955, nota 55. 
72 If., c. XXVI, vv. 52-54. 
73 Ledda, op. cit., pag. 109. 
74 If., c. XXXIII, v. 89. 
75 If., pag. 1004, nota 13. 
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importanza pari a quello attribuito a Virgilio o a Stazio, che accompagneranno Dante per 
un tratto del suo viaggio. Il poeta latino è incontrato da Dante nel Limbo e qui è 
abbandonato. L’opera più importante di Ovidio è costituita dalle Metamorfosi, poema 
epico incentrato sul fenomeno della trasformazione che viene definito appunto 
metamorfosi: in particolare tratta il mutamento dell’essere umano in un’altra entità, come 
piante, animali o addirittura divinità. «Tutti gli episodi della mitologia sono riscritti 
mettendo in primo piano il miracolo del cambiamento»76. Anche nella Divina Commedia 
Dante incontra delle metamorfosi: i dannati sono infatti tramutati in piante ed animali, 
basti pensare al destino dei ladri nella settima bolgia o a quello dei suicidi nel secondo 
girone del VII cerchio. Per questi ultimi esemplificativo della situazione in cui versano è 
il grido di dolore di Pier delle Vigne: «Uomini fummo, e or siam fatti sterpi»77. Dante e 
Virgilio si trovano nella selva dei suicidi, dove sono puniti sia coloro che hanno 
disprezzato il proprio corpo e la propria vita, dandosi la morte, sia coloro che 
scialacquarono i propri beni. Dopo l’incontro e la presentazione di Pier delle Vigne, 
Virgilio sprona Dante a formulare altre domande al fine di soddisfare eventuali dubbi, ma 
il discepolo, vinto dalla commozione, non ci riesce ed invita il maestro a farlo in sua vece: 
Perciò ricominciò: «Se l’om ti faccia 
liberamente ciò che ’l tuo dir priega, 
spirito incarcerato, ancor ti piaccia 
di dirne come l’anima si lega 
in questi nocchi; e dinne, se tu puoi, 
s’alcuna mai di tai membra si spiega» 78. 
Seguono il sospiro e la risposta di colui che era stato il fido cancelliere di Federico II: 
Quando si parte l’anima feroce 
dal corpo ond’ ella stessa s’è disvelta, 
Minos la manda a la settima foce. 
Cade in la selva, e non l’è parte scelta; 
ma là dove fortuna la balestra, 
quivi germoglia come gran di spelta. 
76 Ledda, op. cit., pag. 115. 
77 If., c. XIII, v. 37. 
78 If., c. XIII, vv. 85-90. 
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Surge in vermena e in pianta silvestra: 
l’Arpie, pascendo poi de le sue foglie, 
fanno dolore, e al dolor fenestra 79. 
Virgilio, con molta cortesia, invita Pier delle Vigne a chiarire in che modo l’anima di un 
dannato si lega agli sterpi nodosi e se mai accade che alcuna di esse possa porre fine alla 
prigionia nella pianta. Il cancelliere spiega così che, quando un uomo si dà la morte, l' 
anima, che è stata strappata con un atto di violenza dal corpo, è da Minosse assegnata al 
secondo girone del settimo cerchio e qui cade senza che le sia assegnato uno spazio 
determinato, come un seme di spelta germoglia ed in seguito acquista l’aspetto di una 
pianta selvatica 80 . Le arpie si cibano delle foglie di questi sterpi straziandoli e, così 
facendo, producono in loro ferite dalle quali possono uscire i lamenti delle anime. La 
spiegazione di Pier delle Vigne continua precisando ai due poeti che questa prigionia non 
terminerà mai perché sebbene anche i suicidi riavranno i propri corpi nel giorno del 
giudizio, poiché li disprezzarono in vita dandosi la morte, non potranno vestirsi di questi 
ma solo appenderli ai rami delle loro piante. 
La materia ovidiana delle Metamorfosi acquista però maggiore importanza nella 
cantica del Paradiso rispetto a quella infernale in quanto i personaggi e gli episodi narrati 
dal poeta latino sono visti come prefigurazione dell’esperienza paradisiaca di Dante 81. A 
tal riguardo quattro esempi hanno un valore significativo: il primo concerne il mito di 
Dafne, seguono poi quello di Marsia, di Glauco ed infine quello degli argonauti. Nel I 
canto del Paradiso l’invocazione è fitta di riferimenti ovidiani: «O buon Apollo, a 
l’ultimo lavoro / fammi del tuo valor sì fatto vaso, / come dimandi a dar l’amato alloro» 82. 
Dante invoca Apollo, affinché lo sostenga nella trattazione di argomenti divini, non 
essendo più bastevole al poeta l’aiuto delle muse. Nominando l’amato alloro allude al 
mito di Dafne, ninfa amata dal dio e tramutata in alloro 83. Con i versi «Entra nel petto 
mio, e spira tue / sì come quando Marsïa traesti / de la vagina de le membra sue» 84 si fa 
riferimento a Marsia. Il satiro aveva osato lanciare una sfida ad Apollo, impareggiabile 
79 If., c. XIII, vv. 94-102. 
80 If., pag. 409, note 97-99. 
81 Ledda, op. cit., pag. 115. 
82 Pd., c. I, vv. 13-15. 
83 Pd., pag. 19, nota 31-33. 
84 Pd., c. I, vv. 19-21. 
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suonatore della lira, e dal confronto con il dio era uscito sconfitto; Apollo per punire la 
superbia del satiro decise di scuoiarlo 85. La prefigurazione sopra menzionata trova una 
spiegazione in questo passo dove Marsia diviene il corrispettivo negativo di Dante. 
Mentre il satiro sfidò la divinità mosso dalla propria tracotanza, il poeta fiorentino, umile 
e consapevole dei propri limiti, invoca in suo aiuto l’ispirazione divina. Il tutto è visto 
alla luce di una prospettiva cristiana e segnale di ciò diviene il lessico; Dante chiede ad 
Apollo «fammi del tuo valor sì fatto vaso» e vaso è un termine biblico utilizzato in 
riferimento all’uomo che riceve doni divini 86. Tale termine era già stato utilizzato anche 
nel II canto dell’Inferno in riferimento a san Paolo definito appunto «lo Vas d’elezione» 87. 
Il modello ovidiano è quindi integrato con il modello biblico e questa corrispondenza 
lessicale pone Dante sul medesimo piano di san Paolo. Poco più oltre, nel medesimo 
canto, si allude ad un altro mito ovidiano: 
Beatrice tutta ne l’etterne rote 
fissa con li occhi stava; e io in lei 
le luci fissi, di là sù rimote. 
Nel suo aspetto tal dentro mi fei, 
qual si fè Glauco nel gustar de l’erba 
che ’l fé consorto in mar de li latri déi 88. 
Dante, nel vedere Beatrice rivolta a fissare il sole, ne imita l’azione ma non riuscendo più 
a sostenere lo splendore dell’astro, rivolge il suo sguardo verso gli occhi della donna che 
aveva tanto amato. Con il riferimento al mito di Glauco, Dante trova l’unico modo per 
poter rendere comprensibile ciò che gli sta accadendo, ossia valicare la propria condizione 
umana. Glauco, un pescatore della Boezia, aveva constatato che i pesci da lui pescati, 
cibandosi di un’erba che cresceva vicino alla riva del mare, ritrovavano le forze e si 
rigettavano in acqua. Incuriosito da ciò, decise di assaggiare l’erba trasformandosi così in 
una divinità marina 89. Questo concetto è mirabilmente espresso da quel «trasumanar» dei 
versi successivi: tale conio dantesco indica la condizione divina raggiunta dal poeta, non 
85 Pd., pag. 17, nota 20-1. 
86 Ledda, op. cit., pag. 116. 
87 If., c. II, v. 28. 
88 Pd., c. I, vv. 64-69. 
89 Ledda, op. cit., pag.116. 
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esprimibile a parole ma soltanto attraverso esempi, in quanto il linguaggio umano è 
inadatto ad esprimere ciò che non si presenta in natura e che si può verificare solo in cielo 
e per volere di Dio 90. Glauco diviene controfigura di Dante e, in questo caso, la figuralità 
è positiva. Anche qui il mito divine prefigurazione dell’esperienza paradisiaca ed è 
integrato dal modello biblico, difatti nei versi successivi Dante formula il dubbio, di 
origine paolina, se il viaggio da lui intrapreso sia avvenuto solo con l’anima oppure con 
il corpo 91. Tale quesito trova la sua riposta nel più completo abbandono a Dio: «S’i’ era 
sol di me quel che creasti / novellamente, amor che ’l ciel governi, / tu ’l sai, che col tuo 
lume mi levasti» 92. I miti ovidiani rivestono un ruolo decisivo anche nel II canto del 
Paradiso, e in particolare nei versi riguardanti l’appello al lettore. A questo punto del 
poema la difficoltà di Dante nel trattare la nuova materia è paragonata alle avversità che 
dovette superare Giasone per conquistare il vello d’oro, mentre lo stupore del lettore 
nell’ascoltare un argomento tanto mirabile è assimilato all’incredulità degli argonauti di 
fronte alle imprese del proprio re. Il mito narra che Giasone, giunto nella Colchide dovette 
affrontare innumerevoli e durissime prove per conquistare il vello. Fra queste una 
consisteva nel domare dei buoi ed arare un campo; l’impresa potrebbe apparire poco 
difficoltosa se non fosse che questi buoi spiravano fiamme, avevano zoccoli di bronzo e 
corna di ferro. E proprio l’arare il campo con queste terribili e pericolose creature è 
assimilato alla fatica che incontra il poeta per trovare le parole adatte a narrare la materia 
divina che si appresta ad osservare 93. 
  
                                                        
90 Pd., pag. 26, nota 70. 
91 Ledda, op. cit., pp. 116-117. 
92 Pd., c. I, vv. 73-75. 
93 Pd., pag. 54, nota 16-8. 
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2. Cenni alla tradizione biblica 
 
Nell’Inferno dantesco solo due tipologie di custodi provengono dalla tradizione 
biblica: Lucifero e i giganti e questi ultimi compaiono anche nella tradizione classica. 
Nella costituzione dell’immaginario dantesco, il pensiero cristiano ebbe un ruolo 
fondamentale e la Divina Commedia è una visione non solo poetica ma anche profetica: 
a Dante, pellegrino oltremondano, è affidata da Dio una missione per la redenzione 
dell’umanità. La natura di tale missione scatenerà dei dubbi nello stesso pellegrino ragion 
per cui egli domanderà alla sua guida: «ma io, perché venirvi?» 1. La risposta giungerà 
per bocca di Beatrice durante il cammino nel regno purgatoriale: «Però, in pro del mondo 
che mal vive, / […] quel che vedi, / ritornato di là, fa che tu scrive» 2 e successivamente 
«Tu nota; e sì come da me son porte, / così queste parole segna a’ vivi / del viver ch’è un 
correre a la morte» 3. Dunque la missione profetica di cui è investito Dante consiste nel 
prestare attenzione a ciò che gli viene mostrato e rivelato durante il suo cammino, 
memorizzarlo ed infine trascriverlo in un’opera che porterà benefici all’umanità 4. Altri 
personaggi paradisiaci ribadiranno l’importanza della missione dantesca, non ultimo 
l’antenato Cacciaguida, incontrato dal poeta nel cielo di Marte, e per bocca del quale 
giunge a Dante anche la rivelazione definitiva del suo esilio. Il pellegrino manifesta allora 
la perplessità di raccontare tutto ciò che ha visto poiché teme di inimicarsi dei potenti 
andando incontro ad ulteriori difficoltà oltre all’esilio. D’altro canto se decidesse di non 
rivelare tutto ciò che ha visto durante il viaggio l’opera che andrebbe a scrivere 
perderebbe di valore. A porre fine ai tentennamenti di Dante giungono le decise parole di 
Cacciaguida: «rimossa ogne menzogna, / tutta tua visïon fa manifesta» 5. L’avo avvalora 
e consolida la precedente investitura datagli da Beatrice 6. Un’ulteriore sollecitazione a 
palesare nella sua opera tutto ciò che il poeta fiorentino ha osservato durante il viaggio 
oltremondano si avrà per bocca di san Pietro che, nel cielo stellato, dopo un’aspra 
invettiva contro Bonifacio VIII e i pontefici simoniaci, avidi di ricchezze, si rivolge a 
Dante con queste parole: «e tu, figliuol, che per lo mortal pondo / ancor giù tornerai, apri                                                         
1 If., c. II, v. 31. 
2 Pg., c. XXXII, vv. 103-105. 
3 Pg., c. XXXIII, vv. 52-54. 
4 Pg., pag. 947, nota 103. 
5 Pd., c. XVII, v. 128. 
6 Pd., pag. 491, nota 128. 
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la bocca, / e non asconder quel ch’io non ascondo» 7. Sia Beatrice, che Cacciaguida che 
san Pietro insistono sulla necessità, da parte di Dante, di rendere pubblico ciò che ha visto 
durante il viaggio salvifico. 
Considerata la natura della missione affidata a Dante, i libri profetici assumono 
un’importanza strutturale nell’offrire al poeta un modello di investitura e in alcuni passi 
del poema compaiono espliciti riferimenti a questi testi la cui diffusa presenza appare 
particolarmente abbondante nella cantica del Purgatorio 8. Il contesto di queste citazioni 
riguarda gli ultimi canti, nei quali un posto di rilievo è lasciato ad una processione 
simbolica. La foresta dell’Eden diviene teatro di una stupefacente scena profetica, il cui 
modello letterario per eccellenza è l’Apocalisse. Dante scorge una lenta processione nella 
quale distingue i seguenti elementi: sette candelabri che lasciano nell’aria scie di luce 
iridescente, seguono ventiquattro anziani vestiti di bianco e coronati di gigli, poi il poeta 
distingue quattro animali alati coronati di fronde verdi, in mezzo a loro avanza un carro 
trionfale trainato da un grifone, vicino alla ruota destra danzano tre donne, una vestita di 
rosso, una di bianco e una di verde, accanto alla ruota sinistra invece si scorgono quattro 
fanciulle vestite di porpora, infine chiudono la scena sette vecchi vestiti di bianco e 
coronati di fiori rossi. Dopo essersi soffermato sui ventiquattro «seniori» che 
rappresentano i libri dell’antico testamento, il poeta descrive le quattro figure alate, che 
rappresentano invece i Vangeli, è proprio in questo punto che Dante rimanda 
espressamente ad Ezechiele e a Giovanni, autori di due testi profetici: 
Ognuno era pennuto di sei ali; 
le penne piene d’occhi; e li occhi d’Argo, 
se fosser vivi, sarebber cotali. 
A descriver lor forme più non spargo 
rime, lettor; ch’altra spesa mi strigne, 
tanto ch’a questa non posso esser largo; 
ma leggi Ezechïel, che li dipigne 
come li vide da la fredda parte 
venir con vento e con nube e con igne; 
e quali i troverai ne le sue carte, 
tali eran quivi, salvo ch’a le penne 
7 Pd., c. XXVII, v. 64-66. 
8 Ledda, op. cit., pag. 99. 
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Giovanni è meco e da lui si diparte 9. 
 
Il poeta si accontenta di dare al lettore una sommaria descrizione di questi quattro animali 
e lo invita a integrare tale presentazione con la lettura del libro di Ezechiele, dove queste 
creature sono presentate come aventi molteplici nature: volto d’uomo, dorso di leone nella 
parte destra, in quella sinistra di toro e quattro ali d’aquila ognuno 10. Ma l’autore specifica 
che per la natura delle ali si discosta da Ezechiele e si avvicina invece a Giovanni, difatti 
il numero di queste per ciascuna creatura non è di quattro, bensì di sei 11. Gli animali 
descritti dal poeta fiorentino, pur richiamando elementi appartenenti sia a quelli di 
Giovanni che a quelli di Ezechiele, sono diversi da entrambi, poiché in definitiva ne 
combinano alcune caratteristiche senza però attenersi ad un’unica descrizione. Questa 
operazione focalizza l’attenzione del lettore sulla natura profetica del testo dantesco e 
sulla continuità rispetto agli scritti profetici più autorevoli. L’autorità della Divina 
Commedia non dipende unicamente dalla corrispondenza del suo testo con questi scritti, 
ma anche e soprattutto dall’investitura profetica che è stata concessa a Dante 12. L’apporto 
di questi modelli è riconoscibile in punti diversi del poema e in modi differenti: si può 
citare come esempio il primo canto del poema, anzi addirittura il primo verso, «Nel mezzo 
del cammin di nostra vita» 13 . Queste parole indicano sia un tempo storico, Dante sta 
difatti indicando sia i suoi trentacinque anni, sia una dimensione eterna; quest’ultima è 
ravvisabile nel momento i cui si presta attenzione al testo biblico sotteso a questo primo 
verso: «Ego dixi: in dimidio dierum meorum vadam ad portas inferi» 14; queste sono le 
parole di Isaia 15 e il profeta sta narrando l’intervento salvifico di Dio e nello specifico la 
salvezza accordata al re Ezechia, al quale è concessa la guarigione del Signore con la 
mediazione di Isaia. Ezechia, ottenuta la grazia, intona un canto di ringraziamento che 
comincia con le parole citate. Attraverso tali echi il poema dantesco è investito 
dell’autorevolezza del testo biblico e profetico 16. 
                                                        
9 Pg., c. XXIX, vv. 94-105. 
10 Pg., pag. 866, nota 100. 
11 Pg., pag. 867, nota 103-4. 
12 Ledda, op. cit., pag. 100. 
13 If., c. I, v. 1. 
14 Isaia, 38,10. 
15 If., pp. 7-8, nota 1. 
16 Ledda, op. cit., pag. 100. 
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Ai modelli biblici si sommano poi le suggestioni del linguaggio profetico: sdegno 
e violenza verbale sono le prerogative di tale linguaggio. Da qui nascono le apostrofi e le 
invettive del poema, magistralmente utilizzate da Dante per denunciare la corruzione del 
mondo nel quale vive. Il poeta fiorentino rivolge una particolare attenzione alla vita 
pubblica e specialmente alle sue due istituzioni fondamentali: chiesa ed impero. Ecco 
spiegati i numerosi rimproveri rivolti dal poeta ai personaggi che costellano il poema 
dantesco: principi, imperatori, papi nonché i diversi rappresentai delle gerarchie 
ecclesiastiche 17. 
Il carattere profetico del testo si evince infine nelle diverse profezie e tra queste 
quelle politiche sono particolarmente utili per spiegare il linguaggio sibillino utilizzato 
dal poeta, esse infatti nominano un «veltro» 18 e un «cinquecento diece e cinque» 19. Con 
tali predizioni Dante allude ad un personaggio provvidenziale incaricato da Dio di 
riportare l’ordine sulla terra, probabilmente si fa riferimento all’avvento di un imperatore 
che riporterà la felicità, la pace e la giustizia. Ma il linguaggio rimane volutamente 
enigmatico creando una domanda a cui è difficile dare una risposta certa e rispetto alla 
quale la critica nutre ancora dei dubbi 20. 
Nella costituzione del poema dantesco, oltre ai modelli profetici, altri testi biblici 
acquistano una particolare importanza: tra questi spiccano quelli di David e di Paolo 21. Il 
modello di David riecheggia nel testo sin dal primo canto: Dante, ricacciato nella selva 
dalle tre fiere, scorge un’ombra ed implora il suo aiuto gridando: «Miserere di me» 22. Al 
lettore medievale è evidente il richiamo biblico e nelle parole del pellegrino oltremondano 
coglie la riscrittura del Salmo 50, nello specifico del suo incipit: miserere mei; questo 
salmo penitenziale è attribuito a David. David, nella tradizione scritturale, è colui che 
invocò la misericordia di Dio e si dispose a compiere un percorso penitenziale, poiché 
consapevole del peccato commesso 23 . Le parole latine che aprono il salmo 50 
ritorneranno anche alla fine del percorso oltremondano di Dante, quasi a richiamare e a 
17 Ledda, op. cit., pag. 101. 
18 If., c. I, v. 101. 
19 Pg., c. XXXIII, v. 43. 
20 Ledda, op. cit., pag. 101. 
21 Ibidem. 
22 If., c. I, v. 65. 
23 If., pag. 22, nota 65. 
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confermare la consonanza tra il poeta e il modello davidico 24 : nel XXXII canto del 
Paradiso san Bernardo indica Ruth, e per designarla come antenata di David utilizza la 
seguente formula: «colei / che fu bisava al cantor che per doglia / del fallo disse ‘Miserere 
mei’» 25. Dunque Dante è assimilato all’uomo che riconobbe il proprio peccato e in virtù 
di ciò iniziò un cammino penitenziale. Nelle parole del beato vi è però un altro elemento 
da sottolineare ed è il termine «cantor» con il quale è designato David che quindi è 
assimilato ad un poeta. Il re biblico fu difatti autore dei Salmi, il maggiore libro di poesia 
dell’Antico Testamento nonché uno dei più grandi della letteratura universale 26. 
David è citato anche nella cantica del Purgatorio, nello specifico fra gli exempla 
che Dante vedrà nella prima cornice del regno, dove sono puniti i superbi. Fra i rilievi 
scolpiti nel marmo bianco che il pellegrino potrà osservare, dopo l’esempio di Maria 
segue quello di David: 
 
Era intagliato lì nel marmo stesso 
lo carro e’ buoi, traendo l’arca santa, 
per che si teme officio non commesso  
[…] Lì precedeva al benedetto vaso, 
trescando alzato, l’umile salmista, 
e più e men che re era in quel caso. 
Di contra, effigiata ad una vista 
d’un gran palazzo, Micòl ammirava 
sì come donna dispettosa e trista 27. 
 
La scena rappresenta il trasferimento dell’arca santa da Epata a Gerusalemme. In tale 
occasione il re David, per festeggiare il solenne avvenimento, abbandonò la propria 
dignità regale e, per umiliarsi al cospetto dell’arca divina e quindi di Dio, danzò in vesti 
succinte come fosse un giullare. Ad essere esaltata non è la regalità del personaggio bensì 
la sua umiltà. Sullo sfondo spicca lo sguardo di disprezzo che Micol rivolge al marito: il 
comportamento di David parrebbe indegno di un re, ma la figura dell’«umile salmista» 
viene nobilitata dal gesto teso ad onorare Dio, per compiere il quale egli non rifugge 
                                                        
24 Ledda, op. cit., pag. 101. 
25 Pd., c. XXXII, vv. 10-12. 
26 Ledda, op. cit., pag. 102. 
27 Pg., c. X, vv. 55-69. 
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l’umiliazione 28. 
Il re biblico sarà incontrato da Dante in paradiso quando gli spiriti giusti si 
raggruppano formando la figura di un’aquila. L’animale, dopo aver risposto alle domande 
poste da Dante, gli mostra quegli spiriti che godono del massimo livello di beatitudine e 
che compongono il suo occhio. I personaggi indicati dall’aquila sono sei e fra di loro 
David è il più insigne come dimostra la posizione da lui occupata: 
Colui che luce in mezzo per pupilla, 
fu il cantor de lo Spirito Santo, 
che l’arca traslatò di villa in villa: 
ora conosce il merto del suo canto, 
in quanto effetto fu del suo consiglio, 
per lo remunerar ch’è altrettanto 29. 
Sebbene qui sia ricordata l’impresa politica del re biblico, ossia il trasferimento dell’arca 
grazie alla quale riunì nel suo regno tutte le tribù, il motivo per cui gode di un così alto 
onore, il vero merito attribuito a David, è il «suo canto», quindi l’essere l’autore dei Salmi. 
È dunque esaltata la sua impresa poetica. Pertanto Dante personaggio non si identifica 
con David unicamente perché peccatore pentito che inizia un percorso di redenzione, ma 
anche in quanto poeta, poiché se uno è l’autore dei Salmi l’altro lo è di un divino poema 30. 
Nella cantica del Paradiso vi è infatti una ridefinizione dell’opera dantesca da parte del 
suo autore: se nella prima cantica l’aveva chiamata «la mia comedìa» 31  adesso la 
definisce «poema sacro / al quale ha posto mano e cielo e terra» 32. Il poema è detto sacro 
sia perché parla di realtà divine, sia perché una loro chiara esemplificazione necessita 
dell’aiuto divino: di qui l’invocazione non più alle muse ma addirittura ad Apollo, dio 
delle arti e della poesia. L’umiltà che caratterizza David, uomo pentito che invoca la 
misericordia divina, si riflette anche in Dante che appare consapevole della necessità 
dell’aiuto di Dio per intraprendere questo viaggio di salvezza. Esemplificativa di tale 
consapevolezza è la frase che il poeta fiorentino rivolge a Cavalcante de Cavalcanti, nel 
28 Pg., pag.300, nota 55. 
29 Pd., c. XX, vv. 37-42. 
30 Ledda, op. cit., pag. 103. 
31 If., c. XXI, v. 2. 
32 Pd., c. XXV, v. 1. 
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VI cerchio dell’Inferno, fra le tombe arroventate degli eretici: «da me stesso non 
vegno» 33 . Queste parole sottolineano la coscienza di Dante dell’impossibilità di 
intraprendere tale viaggio solo in virtù delle proprie qualità umane: il pellegrinaggio 
oltremondano si può compiere solo in forza della grazia divina. Ed è proprio grazie all' 
umiltà che David e Dante divengono autori ispirati da Dio, componendo il primo una 
«teodia» 34, termine dantesco con il quale si vuole indicare un canto rivolto a Dio, e il 
secondo un «poema sacro» 35. 
Altro importante modello all’interno della costituzione dell’immaginario dantesco 
è san Paolo. Analogamente a quello di David anche l’esempio paolino è citato all’inizio 
del poema quando i due poeti si stanno dirigendo verso la soglia del mondo infernale. 
Dante segue Virgilio ma i dubbi sulle proprie capacità per la riuscita dell’impresa 
cominciano ad emergere: «poeta che mi guidi, / guarda la mia virtù s’ell’ è possente, / 
prima ch’a l’alto passo tu mi fidi» 36. Le paure di Dante prorompono poi nella celebre 
frase: «ma io, perché venirvi? o chi ’l concede? / Io non Enëa, io non Paulo sono» 37. Il 
dubbio si fonda sulla consapevolezza che queste due grandi personalità del passato, Enea 
e san Paolo, avevano intrapreso un cammino oltremondano per portare a compimento una 
missione provvidenziale affidata loro da Dio 38 . Nello specifico il raptus paolino in 
paradiso era stato voluto da Dio «per recare conforto a quella fede / ch’è principio a la 
via di salvazione» 39, ossia per consolidare negli uomini la vera fede, che aveva iniziato a 
diffondersi a quel tempo 40. Dante pone alla sua guida due domande volte a sapere chi sia 
l’autorità che concede il viaggio e per quale motivo. Nei quesiti si cela non solo il 
presentimento dell'alto compito che sarà affidato al poeta, ma anche quello di uno 
straordinario intervento divino per la sua riuscita 41. Durante l’esame sulle virtù teologali, 
cui verrà sottoposto Dante in paradiso, la missione del poeta è definita in modo che si 
equipari al compito che era stato affidato a san Paolo: «sì che, veduto il ver di questa 
corte, / la spene, che là giù bene innamora, / in te e in altrui di ciò conforte per recare                                                         
33 If., c. X, v. 61. 
34 Pd., c. XXV, v. 73. 
35 Ledda, op. cit., pp. 103-104. 
36 If., c. II, vv. 10-12. 
37 If., c. II, vv. 31-32. 
38 Ledda, op. cit., pag. 104. 
39 If., c. II, vv. 29-30. 
40 If., pag. 52, nota 29. 
41 If., pag. 52, nota 31. 
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conforto a quella fede 42. È richiesto a Dante di prestare particolare attenzione alla materia 
veduta così da poter fortificare, in se stesso e negli uomini sulla terra, la virtù della 
speranza 43. Il modello paolino è ravvisabile nella terza cantica anche per la dichiarazione 
di ineffabilità di Dante; in essa riecheggia quella di san Paolo nella seconda Epistola ai 
Corinzi: «audivit arcana verba quae non licet homini loqui». Queste parole ben si 
accordano con quelle del poeta fiorentino: «Nel ciel che più de la sua luce prende / fu’ io, 
e vidi cose che ridire / né sa né può chi di là sù discende» 44; ma mentre san Paolo tace 
circa i misteri paradisiaci che ha veduto, Dante invoca invece il divino Apollo affinché lo 
sostenga nella trattazione di tali misteri: l’ineffabilità si scontra così con la volontà di 
narrare la materia divina 45. Anche durante l’ascesa in paradiso al fianco di Beatrice, il 
pellegrino si porrà un quesito di chiara origine paolina, ovvero se tale ascesa stia 
avvenendo in modo corporeo o extracorporeo, ossia se a salire sia solo l’anima o anche il 
corpo; l’apostolo aveva formulato tale dubbio a proposito del suo raptus in Paradiso 46. 
Rispetto all’autorità del modello biblico Dante mostra ad ogni modo una volontà di 
autonomia nel momento in cui insinua nel lettore l'idea che la sua impresa si sia svolta 
con il corpo: 
S’io era corpo, e qui non si concepe 
com’ una dimensione altra patio, 
ch’esser convien se corpo in corpo repe, 
accender ne dovria più il disio 
di veder quella essenza in che si vede 
come nostra natura e Dio s’unio 47. 
Da questo passo si può cogliere come Dante pensi di intraprendere il viaggio con il 
proprio corpo che però, al momento dell’assunzione in cielo, diviene simile a quello di 
Cristo e dei beati, ossia un corpo spirituale 48. Ma non è questo il solo passo che può 
convincere il lettore sulla natura corporea del viaggio dantesco. Nel XXVII canto del 
42 Pd., c. XXV, vv. 43-45. 
43 Pd., pag. 693, nota 43-5. 
44 Pd., c. I, vv. 4-6. 
45 Ledda, op. cit., pag. 104. 
46 Ivi., pag. 105. 
47 Pd., c. II, vv. 37-42. 
48 Pd., pag. 58, nota 41. 
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Paradiso è anche detto: «e tu, figliuol, che per lo mortal pondo / ancor giù tornerai, apri 
la bocca / e non asconder quel ch’io non ascondo» 49. Pietro ribadisce a Dante il compito 
di prestare attenzione a quanto ha veduto durante il suo cammino di salvezza e di 
riportarlo agli uomini, e nel farlo specifica che per il peso del suo corpo Dante ritornerà 
sulla terra 50. 
Oltre al raptus in paradiso un altro momento cruciale nella vita di san Paolo è 
costituito dalla sua conversione prima della quale il suo nome era Saulo ed egli era un 
persecutore dei cristiani. Un giorno, sulla via di Damasco, vide una luce abbagliante e udì 
la voce di Dio che gli chiedeva per quale motivo lo perseguitasse e per tre giorni san Paolo 
perse la vista; Dio inviò quindi a soccorrerlo un cristiano di nome Anania che, oltre a 
restituirgli la vista ponendogli le mani sugli occhi, lo battezzò 51. Dio era apparso in sogno 
ad Anania, dicendogli che Paolo era per lui «vas electionis» 52 e questa sarà la formula 
utilizzata anche da Dante per riferirsi all’apostolo nel secondo canto del poema: «vas 
d’elezïon» 53. Tale modalità di denominazione verrà poi ribadita anche nella terza cantica 
dove san Paolo è definito «il gran vasello / de lo spirito santo» 54. Questa espressione di 
origine biblica trae origine dall’urna nella quale il corriere era solito portare il messaggio 
dell’elezione e per Dante tale denominazione, utilizzata per riferirsi all’apostolo, sta a 
significare che quest’ultimo diviene contenitore della scelta divina, ossia l’urna attraverso 
la quale Dio può portare il suo messaggio di elezione fra gli uomini; in questo modo i 
designati divengono gli strumenti tramite cui il Signore attua i propri disegni 55. Questa 
terminologia verrà in seguito usata da Dante anche per riferirsi a se stesso quando, nel 
momento in cui invoca l’aiuto del divino Apollo per poter trattare della materia divina, 
chiede espressamente di essere fatto «del tuo valor sì fatto vaso» 56 , chiede cioè alla 
divinità della poesia di concedergli la sua virtù e, per farlo, si indica come recipiente per 
il valore poetico che spera gli possa essere concesso 57. Anche lo splendore che acceca 
Paolo sulla via di Damasco verrà utilizzato da Dante come modello per la descrizione dei                                                         
49 Pd., c. XXVII, vv. 64-66. 
50 Pd., pag. 751, nota 64-66. 
51 Ledda, op. cit., pag. 105. 
52 Apocalisse, 9, 15. 
53 If., c. II, v. 28. 
54 Pd., c. XXI, vv. 127-128. 
55 If., pp. 51-52, nota 28. 
56 Pd., c. I, v. 14. 
57 Pd., pag. 16, nota 14. 
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vari angeli, incontrati sia nel regno purgatoriale che in paradiso, nonché per i beati, tanto 
che il pellegrino oltremondano, nel cielo delle Stelle fisse, al cospetto del bagliore di san 
Giovanni perderà temporaneamente la vista che, grazie a Beatrice, potrà però non solo 
riacquistare ma addirittura accrescere. Si delinea a questo punto un paragone difficile da 
ignorare: Beatrice è assimilata al cristiano Anania mentre Dante è assimilato a san Paolo 
e così viene ulteriormente consolidata l’importanza del modello paolino all’interno del 
divino poema. Ed è in virtù del potenziamento della vista che Dante nell’Empireo, giunto 
al cospetto della luce più abbagliante di tutte che è quella emanata da Dio stesso, pur 
abbacinato da questo spettacolo, riesce a sostenerlo 58. 
58 Ledda, op. cit., pag. 106. 
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3. Demonologia 
 
Al fine di meglio cogliere il ruolo del cristianesimo nell’invenzione dantesca è 
necessario comprendere la religiosità dell’uomo medievale. Nel medioevo la 
demonologia 1 occupava un posto di rilievo nel pensiero teologico cristiano, essendo la 
presenza del demonio sentita come reale ed incombente 2. Secondo l’opinione del tempo 
le opere del demonio non si esaurivano nell’ufficio di tormentatore dei dannati e tentatore 
degli uomini, ma erano ravvisabili anche in eventi concreti quali catastrofi naturali ed 
epidemie, talmente frequenti all’epoca da gettare il credente nel terrore più profondo 3. 
Lo stesso Dante sottolinea l’importanza della demonologia e il ruolo da essa ricoperto 
nelle dissertazioni delle scuole teologiche del tempo: 
 
Lo duca stette un poco a testa china; 
poi disse: «Mal contava la bisogna 
colui che i peccator di qua uncina» 
E ’l frate: «Io udi’ già dire a Bologna 
del diavolo vizi assai, tra ’ quali udi’ 
ch’elli è bugiardo e padre di menzogna» 4. 
 
È frate Catalano dei Malvolti a rispondere a Virgilio e ad alludere, con sarcasmo, 
alle scuole di Bologna, città universitaria. Secondo il dannato non era certo necessario 
frequentare le lezioni di teologia per sapere che i diavoli sono menzogneri ed il suo motto 
sarcastico è di fatto volto ad innervosire Virgilio 5, precedentemente ingannato proprio dal 
capo dei Malebranche, Malacoda. 
La demonologia cristiana vede nella ribellione di Lucifero l’origine delle potenze 
malefiche; questi era l’angelo più vicino a Dio e superava tutte le creature angeliche in 
bellezza e conoscenza ma la sua condanna fu la superbia perché volle essere uguale al 
suo creatore 6:                                                         
1 È quel ramo della storia delle religioni che studia le credenze intorno agli spiriti o demoni a qualsiasi 
categoria essi appartengano. Nel cristianesimo la parola si riferisce esclusivamente agli spiriti maligni. 
2 Enciclopedia dantesca, volume 2, Roma, istituto della Enciclopedia italiana, 1970, pag. 368. 
3 Ibidem. 
4 If., c. XXIII, vv. 139-144. 
5 If., pag. 698, nota 142. 
6 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 368. 
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E ciò fa certo che ’l primo superbo, 
che fu la somma d’ogne creatura, 
per non aspettar lume, cadde acerbo 7. 
La più perfetta tra tutte le creature rovinò dal cielo ed i numerosi angeli che si schierarono 
con lui condivisero il medesimo destino. Assieme a Lucifero furono violentemente 
cacciati dall’Empireo per mano dall’arcangelo Michele e degli angeli rimasti fedeli a Dio: 
E vi fu battaglia in cielo: Michele e i suoi angeli combatterono col dragone, 
e il dragone e i suoi angeli combatterono, ma non vinsero, e il luogo loro 
non fu più trovato nel cielo. E il gran dragone, il serpente antico, che è 
chiamato Diavolo e Satana, il seduttore di tutto il mondo, fu gettato giù; fu 
gettato sulla terra e con lui furon gettati gli angeli suoi. Ed io udii una gran 
voce nel cielo che diceva: Ora è venuta la salvezza e la potenza ed il regno 
dell’Iddio nostro, e la potestà del suo Cristo, perché è stato gettato giù 
l’accusatore dei nostri fratelli, che li accusava dinanzi all’Iddio nostro, 
giorno e notte. Ma essi hanno vinto a cagion del sangue dell’Agnello e a 
cagion della parola della loro testimonianza; e non hanno amata la loro vita, 
anzi l’hanno esposta a morte. Perciò rallegratevi, o cieli, e voi che abitate 
in essi. Guai a voi, o terra, o mare! Perchè il diavolo è disceso a voi con 
gran furore, sapendo di non aver che breve tempo. E quando il dragone si 
vide gettato sulla terra perseguitò la donna che aveva partorito il figliuolo 
maschio 8. 
Per spiegare come mai proprio gli angeli, quindi le creature più vicine a Dio, 
avessero potuto incorrere nel peccato, si ritenne che ciò fosse avvenuto poiché essi non 
erano ancora giunti alla completa conoscenza di Dio 9 . Ecco perché Dante afferma, 
riferendosi a Lucifero, «per non aspettar lume, cadde acerbo»: si era cioè ribellato prima 
che la sua perfezione giungesse a compimento. Lucifero desiderava assomigliare a Dio in 
virtù della grazia, ma volle averla per propria natura anziché tramite Dio, come era stato 
invece disposto dal creatore; in definitiva egli desiderò anzitempo ciò a cui sarebbe giunto 
se solo avesse aspettato 10. Il pensiero teologico, d'altro canto, considerava eretica l’idea 
7 Pd., c. XIX, vv. 46-48. 
8 Apocalisse, 12, 7-13. 
9 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 369. 
10 Pd., pag. 533, nota 46-8. 
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che Dio avesse potuto creare angeli malvagi: il Padre aveva forgiato unicamente angeli 
buoni e, se una parte di questi era caduta nel peccato seguendo Lucifero, ciò era avvenuto 
al di fuori delle intenzioni di Dio, ma non al di fuori della sua divina prescienza. E tale è 
anche l’opinione di Dante 11: 
Che se Iddio fece li angeli buoni e li rei, non fece l’uno e l’altro per 
intenzione, ma solamente li buoni. Seguitò poi fuori d’intenzione la malizia 
de’ rei, ma non sì fuori d’intenzione, che Dio non sapesse dinanzi in sé 
predire la loro malizia; ma tanta fu l’affezione a producere la creatura 
spirituale, che la prescienza d’alquanti che a malo fine dovevano venire non 
dovea né potea Iddio da quella produzione rimuovere 12. 
Una delle prime questioni su cui discussero i teologi fu la quantità di tempo 
intercorrente tra la creazione degli angeli e la loro rovinosa caduta nel peccato. Secondo 
san Tommaso si trattò di un solo istante, mentre per Bonaventura e Duns Scoto trascorse 
una certa quantità di tempo 13. Con loro si allinea Dante che infatti asserisce che non si 
arriverebbe a contare fino a venti fra l’istante della creazione e il traviamento di alcuni 
angeli: «Né giugneriesi, numerando, al venti / sì tosto, come de li angeli parte / turbò il 
soggetto d’i vostri alimenti» 14, una quantità di tempo breve, senza dubbio, ma pur sempre 
esistente. 
Rispetto al pensiero cristiano, che larga parte ebbe nella creazione dantesca, il poeta 
fiorentino introduce delle novità: nel III canto dell’Inferno egli e Virgilio incontrano i 
pusillanimi, coloro cioè che in vita scelsero di non esercitare il libero arbitrio, e fra i 
dannati scorgono distintamente alcuni angeli: 
Mischiate sono a quel cattivo coro 
de li angeli che non furon ribelli 
né fur fedeli a Dio, ma per sé fuoro. 
Caccianli i ciel per non esser men belli, 
11 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 369. 
12 Convivio, III, XII 9. in Dante Alighieri opere, edizione diretta da Marco Santangela, Volume secondo: 
Convivio, Monarchia, Epistole, Egloghe a cura di Gianfranco Fioravanti, Claudio Giunta, Diego Quaglioni, 
Claudia Villa, Gabriella Albanese, Milano, Mondadori, 2014. 
13 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 369. 
14 Pd., c. XXIX, vv. 49-51. 
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né lo profondo inferno li riceve, 
ch’alcuna gloria i rei avrebber d’elli 15. 
Di questi angeli, che potremmo definire neutrali in quanto non si schierarono né con le 
milizie angeliche fedeli a Dio né con quelle di Lucifero, nessun passo scritturale parla. 
Tuttavia non possiamo attribuire a Dante questa invenzione poiché si ritrova sia in testi 
letterari popolari, come la Navigatio Sancti Brandani ,sia in testi di carattere teologico e 
filologico come quelli attribuiti a Clemente d’Alessandria e a Pietro Olivi 16. 
Che Lucifero e gli angeli a lui fedeli rovinassero dal cielo sulla terra era opinione 
comunemente accolta e da Dante ribadita all’interno della Divina Commedia: 
Da questa parte cadde giù dal cielo; 
e la terra, che pria di qua si sporse, 
per paura di lui fé del mar velo, 
e venne a l’emisperio nostro; e forse 
per fuggir lui lacsiò qui loco vòto 
quella ch’appar di qua, e sù ricorse 17. 
Virgilio, nell’ultimo canto dell’Inferno, spiega al discepolo la caduta del «primo superbo, 
/ che fu la somma d’ogne creatura» 18, e per farlo si serve dell'idea aristotelica secondo la 
quale il mondo è considerato un essere animato che possiede una destra e una sinistra, 
nonché una parte alta e una bassa. Dante «viene a far dipendere dalla caduta del primo 
superbo non solo il formarsi dell’inferno e del purgatorio, ma l’emersione stessa della 
terra abitata nell’emisfero boreale. In un sol colpo l’universo si è strutturato diversamente 
dal suo inizio, in funzione della ribellione della creatura del Creatore, cioè della colpa e 
del male.» 19 Lucifero precipitò dalla parte dell’emisfero antartico, in origine la parte 
nobile del mondo e dove per ciò si trovava la terra. La caduta dell’angelo ribelle rovesciò 
l’ordine del creato «spostando la terra nell’emisfero boreale, l’emisfero dell’esilio e della 
colpa, dove sarà ucciso […] l’uomo innocente per eccellenza, il figlio di Dio» 20.  
15 If., c. III, vv. 37-42. 
16 A. Graf, op. cit., pp. 260-261. 
17 If., c. XXXIV, vv. 121-126. 
18 Pd., c. XIX, vv. 46-47. 
19 If., pag. 1009 
20 Ibidem. 
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Gli angeli caduti divennero assertori del male o, meglio, il male stesso. Le creature 
angeliche cacciate dall’Empireo mutarono il loro aspetto e divennero demoni 21; di essi 
Dante dà una più completa rappresentazione nel I canto dell’Inferno dedicato ai barattieri: 
 
E vidi dietro a noi un diavol nero 
correndo su per lo scoglio venire. 
Ahi quant’elli era ne l’aspetto fero! 
e quanto mi parea ne l’atto acerbo, 
con l’ali aperte e sovra i piè leggero! 
L’omero suo, ch’era aguto e superbo 
carcava un peccator con ambo l’anche, 
e quei tenea de’ piè ghermito ’l nerbo 22. 
 
Il volto del diavolo ha un aspetto feroce e nel contegno egli appare crudele. Il colore nero 
della creatura deriva dalla fantasia popolare e compare in tutte le figurazioni pittoriche 
medievali. Le ali si immaginano simili a quelle dei pipistrelli, richiamando alla memoria 
non solo gli affreschi e i dipinti del tempo 23 ma anche le ali dell «’mperador del doloroso 
regno» 24. Un peccatore grava sulla spalla del diavolo e quest’ultimo ne tiene ben stretta 
la caviglia, come fosse una preda, successivamente getta il dannato nella pece bollente e 
corre a Lucca per procacciarsi altre anime. L’aspetto delle creature oltremondane viene 
immaginato sulla base di canoni antropomorfici: l’angelo, creatura perfetta, è concepito 
come sublimazione della forma umana e quindi rappresentato come un giovane 
bellissimo, dotato di un corpo aereo e di bianche ali, il tutto ancor più evidenziato da una 
candida luce che lo circonda. Di contro l’aspetto spaventoso dei demoni infernali non 
dipende unicamente dai caratteri ferini che li caratterizzano, ma soprattutto 
dall’affievolirsi in loro delle sembianze umane; appaiono dotati di nere ali, corna, code e 
zanne e in loro l’identità umana o è perduta o ne conservano quel tanto che serve ad 
evidenziare il loro lato animalesco 25. Tutto ciò risulta ben esemplificato dalla figura di 
Lucifero che si staglia smisurata nel fondo dell’inferno. Colui che era stato l’angelo più 
                                                        
21 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 372. 
22 If., c. XXI, vv. 29-36. 
23 If., pag. 634, nota 33. 
24 If., c XXXIV, v. 28. 
25 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 371. 
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bello conserva alcune caratteristiche del suo originario aspetto ma queste giungono alla 
deformazione; così è per il suo volto, un tempo bellissimo, del quale il poeta fiorentino 
mantiene, seppur vaga, una parvenza di sembianza umana, quando nel XXXIV canto 
dell’Inferno parla di «facce» e non di «muso» come aveva invece fatto per Cagnazzo 26. 
Tuttavia questi aspetti antropomorfici vengono stravolti dall’aggiunta di particolari 
mostruosi: 
 
S’el fu sì bel com’elli è ora brutto, 
e contra ’l suo fattore alzò le ciglia, 
ben dee da lui procedere ogne lutto. 
Oh quanto parve a me gran meraviglia 
quand’ io vidi tre facce a la sua testa! 27 
 
Dunque una sola testa con tre facce, che si uniscono fra loro alla sommità e che presentano 
colori differenti, una è nera, l’altra è rossa e l’ultima ha un colore tra il bianco ed il giallo. 
Lucifero possiede sei occhi piangenti, tre bocche che macinano tre insigni peccatori e sei 
ali, un paio per ogni faccia, simili a quelle dei pipistrelli, non dotate quindi di piume ma 
costituite da nere membrane di cartilagine. Le lacrime che sgorgano dai suoi occhi si 
mescolano al sangue e alla bava che fuoriescono dalla bocca per poi gocciare sul mento 28. 
 
Sotto ciascuna uscivan due grand’ ali 
quanto si convenia a tanto uccello: 
vele di mar non vid’ io mai cotali. 
Non avean penne, ma di vispistrello 
era lor modo; e quelle svolazzava, 
sì che tre venti si movean da ello: 
quindi Cocito tutto s’aggelava. 
Con sei occhi piangëa, e per tre menti 
gocciava ’l pianto e sanguinosa bava. 
Da ogne bocca dirompea co’ denti 
un peccatore, a guisa di maciulla, 
sì che tre ne facea così dolenti 29.                                                         
26 If., c. XXII, v. 106. 
27 If., c. XXXIV, vv. 34-38. 
28 If., pp. 1006-1007. 
29 If., c. XXXIV, vv. 46-57. 
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Il corpo dell’angelo ribelle ha perduto il suo originario fulgore ed è ora coperto da una 
fitta peluria che permette ai due poeti di utilizzarlo come scala per giungere nell’emisfero 
opposto. 
Si nota da parte dei Malebranche un certo piacere nel tormentare quei dannati che 
tentano di alleviare la propria pena affiorando dalla pece bollente. 
I’ vidi, e anco li cor me n’accapriccia, 
uno aspettar così, com’elli ’ncontra 
ch’una rana rimane e l’altra spicca; 
e Graffiacan, che li era più di contra, 
li arruncigliò le ‘mpegolate chiome 
e trassel sù, che mi parve una lontra. 
I’ sapea già di tutti quanti ’l nome, 
sì li notai quando fuoron eletti, 
e poi ch’e’ si chiamaro, attesi come. 
«O Rubicante, fa che tu li metti 
li unghioni a dosso, sì che tu lo scuoi!», 
gridavan tutti insieme li maledetti 30. 
Questo piacere di tormentare le anime dannate si comprende alla luce del sentimento di 
invidia che essi provano nei confronti degli uomini che, per volere divino, avrebbero 
occupato il posto degli angeli caduti nell’Empireo 31. Ed è proprio a causa dell’invidia per 
la specie umana che Lucifero tentò Adamo e lo indusse a peccare; non a caso nel I canto 
dell’Inferno il cherubino caduto è definito «’nvidia prima» 32. Nonostante ciò, il primo 
uomo fu cacciato dal paradiso terrestre perché, agli occhi di Dio, responsabile delle 
proprie azioni in virtù del libero arbitrio concessogli. Il paradosso cristiano era stato ben 
espresso da Marco Lombardo: in quel «liberi soggiacete» 33 è infatti esplicitata la libertà 
dell’uomo che, pur essendo una creatura di Dio, è libero di soggiacere o meno al suo 
creatore 34. 
30 If., c. XXII, vv. 31-42. 
31 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 369. 
32 If., c. I, v. 111. 
33 Pg., c. XVI, v. 80. 
34 Pg., pag. 477, nota 79-80. 
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Dante descrive Lucifero come un gigantesco «dificio» 35 conficcato nella ghiaccia 
di Cocito, raggelata dallo sbattere delle sue ali, mentre nella bocca mastica i tre massimi 
traditori della storia. La rivelazione del primo ribelle agli occhi di Dante ne mostra 
l’impotenza: Lucifero non si anima davanti al pellegrino, come avevano invece fatto molti 
dei suoi sottoposti, non parla, non geme, non grida, non mugugna, non si muove, è 
l'immagine dell’imperatore più svigorito che sia mai stato rappresentato. Satana appare 
agli occhi di Dante nella medesima posizione in cui si ritrovò dopo la caduta dal cielo: 
«fitto è ancor sì come prim’era» 36. 
Virgilio nell’ultimo canto dell’Inferno, per riferirsi a Lucifero, utilizza due 
espressioni che evidenziano la massima autorità del primo caduto all’interno del regno 
infernale: «vexilla regis prodeunt inferni» 37 e «lo ’mperador del doloroso regno» 38 . 
Lucifero, il più grande tra gli angeli, colui che aveva capitanato le milizie angeliche che 
si ribellarono a Dio, riveste nell’inferno, nel suo regno, la figura di sovrano: un imperatore 
del male che si contrappone alla Trinità di cui diviene una grottesca parodia in virtù delle 
sue tre orrende facce 39. Nell'organizzazione dei demoni all’interno del «doloroso regno» 
troviamo delle gerarchie e di fatto i teologi, basandosi su alcune espressioni evangeliche 
(Matt. 17, 14-20; Luc. 9, 39-40; Marc. 9, 13-28) in cui si parla di demoni più potenti di 
altri, riconoscono che i diavoli sono distinti in gradi gerarchici da Dio per meglio poter 
adempiere ai compiti che assegnò loro 40. A tal proposito si richiama l’attenzione sul ruolo 
di capo che Malacoda riveste fra i Malebranche; è infatti lui a fermare Scarmiglione prima 
che possa ferire Dante e sempre lui sceglierà la decina che dovrà scortare i due poeti verso 
l’inesistente ponte della sesta bolgia: 
Ma quel demonio che tenea sermone 
col duca mio, si volse tutto presto 
e disse «Posa, posa, Scarmiglione!». 
Poi disse a noi: «Più oltre andar per questo 
iscoglio non si può, però che giace 
35 If., c. XXXIV, v. 7. 
36 If., c. XXXIV, v. 120. 
37 If., c. XXXIV, v. 1. 
38 If., c. XXXIV, v. 28. 
39 Graf, op. cit., pag. 272. 
40 Ivi., pag. 282. 
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tutto spezzato al fondo l’arco sesto. 
E se l’andare avante pur vi piace, 
andatevene su per questa grotta; 
presso è un altro scoglio che via face. 
Ier, più oltre cinqu’ ore che quest’ otta, 
mille dugento con sessanta sei 
anni compié che qui la via fu rotta. 
Io mando verso là di questi miei 
a riguardar s’alcun se ne sciorina; 
gite con loro, che non saranno rei» 41. 
 
Un altro esempio dell'organizzazione gerarchica si ravvisa nel fatto che Proserpina, sulle 
soglie della città di Dite, venga definita come «la regina de l’etterno pianto» 42, e le furie 
indicate come sue ancelle. 
La demonologia, nelle sue fasi iniziali, riconobbe incarnazioni diaboliche in animali 
feroci e ripugnanti 43 , come ad esempio serpenti, scorpioni, cani, vermi, leoni, lupi e 
pardi 44. Nel I canto dell’Inferno, una lonza, un leone e una lupa cercano di respingere 
Dante nella selva. Mosconi e vermi tormentano i pusillanimi nel vestibolo infernale. 
Questi animali così ripugnanti sottolineano il disprezzo provato da Dante nei confronti di 
coloro «che mai non fur vivi» 45; inoltre è affermazione biblica 46 che tali esseri dovessero 
tormentare i reprobi dopo la morte. Nere cagne, bramose e correnti, inseguono i 
dilapidatori dei propri averi e, una volta raggiunti, li sbranano. Serpi di ogni specie legano 
le mani dei ladri, li mordono e li feriscono senza che i dannati abbiano un pertugio in cui 
potersi nascondere. Successivamente l’elaborazione di una demonologia più complessa 
consentì di affiancare a tali animali il mostro, nel quale la ferinità delle belve si somma a 
un corpo composto da membra di animali differenti, acuendo così il carattere terrificante 
di tali esseri nati dall’immaginazione umana. Durante il Medioevo vennero recuperate, 
dalla tradizione classica, varie figurazioni mostruose e simbolo del male per eccellenza 
                                                        
41 If., c. XXI, vv. 103-117. 
42 If., c. IX, v. 44. 
43 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 371. 
44 Geremia, 5, 6. 
45 If., c. III, v. 63. 
46 Isaia, 7, 18. 
50 
divenne il drago, degno erede del «draco» apocalittico 47. Nell’inferno dantesco si trova 
un drago, posto sulla groppa di Caco, il mostruoso figlio di Vulcano e noto avversario di 
Ercole che lo aveva vinto ed infine ucciso, ed i due poeti incontrano anche Gerione, altra 
figura mostruosa ricreata da Dante sulla base di immagini scritturali. Nel mito Gerione, 
re di un’isola iberica, era dotato di tre corpi smisurati che si univano all’altezza del ventre, 
e venne sconfitto da Ercole in una delle sue fatiche. Il poeta fiorentino ritrae il mostro 
come un essere spaventoso dotato di molteplici nature: volto umano dall’aspetto benigno, 
zampe di leone, tronco di serpente: 
La faccia sua era faccia d’uom giusto, 
tanto benigna avea di fuor la pelle, 
e d’un serpente tutto l’altro fusto; 
due branche avea pilose insin l’ascelle; 
lo dosso e ’l petto e ambedue le coste 
dipinti avea di nodi e di rotelle 48. 
La coda, che costituisce l’aspetto più terrificante del mostro, è descritta per ultima in 
quanto è celata dalla creatura. La «sozza immagine di froda» si preoccupa infatti di 
mostrare un volto benevolo e di nascondere la sua arma più letale. 
Nel vano tutta sua coda guizzava, 
torcendo in sù la venenosa forca 
ch’ a guisa di scorpion la punta armava 49. 
Caco e Gerione non saranno gli unici personaggi mitologici che Dante incontrerà 
nel proprio celebre inferno: Caronte, Minosse, Cerbero, Pluto, Flegiàs, le furie, Medusa, 
il Minotauro, i centauri, le arpie e i giganti saranno trasformati da Dante in demoni posti 
a guardia del baratro infernale. Il poeta fiorentino, pur subendo il fascino del mondo 
classico, ne riconosceva anche i limiti che derivavano dalla sua esistenza al di fuori della 
fede cristiana ed in quest’ottica sembra improprio ritenere che Dante abbia unito, 
all’interno della sua opera, tradizione cristiana e mitologia pagana in maniera acritica, 
47 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 371. 
48 If., c. XVII, vv. 10-15. 
49 If., c. XVII, vv. 25-27. 
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unicamente per il fascino che quest’ultima componente esercitava su di lui. Tale 
considerazione è ulteriormente rafforzata dalla grande importanza che il cristianesimo e 
la dottrina demonologica avevano all’interno della cultura medievale 50; l’assimilazione 
delle creature mitologiche ai demoni non era stata un’invenzione dantesca, ma un 
prodotto del pensiero cristiano quando dovette affrontare e spiegare le credenze proprie 
del mondo classico. Il cristianesimo non negò totalmente le affermazioni degli antichi, 
ma le rilesse alla luce di una nuova prospettiva. Le divinità e le imprese del mondo 
classico non erano menzogne o racconti di pura fantasia, ma piuttosto realtà mal 
interpretate, che per la loro corretta spiegazione richiedevano altri nomi: se dietro al volto 
di Plutone o di Dite si cela Lucifero, l’angelo ribelle, nella presenza di Giove Ottimo 
Massimo si poteva riconoscere l’idea del vero, unico Dio cristiano 51. Tale processo di 
rilettura venne facilitato dal fatto che, nel pensiero cristiano, il demonio era caratterizzato 
da una forza violenta e da una natura bestiale: ecco dunque che i mostri della mitologia 
pagana ben si prestavano a questa nuova interpretazione a cui venne sottoposto il mondo 
classico. Ma i mostri mitologici non furono le uniche creature ad essere tramutate in 
demoni. Analogo destino subirono alcuni semidei, anch’essi rivisitati alla luce del 
pensiero cristiano, quali Caronte e Flegiàs, il primo figlio di Giove e il secondo di Ares, 
posti dal poeta nel baratro infernale 52 . In definitiva nulla era nuovo o cambiato, 
semplicemente i popoli precedenti a quello ebraico erano vissuti nell’errore determinato 
dal non riuscire a dare una giusta spiegazione agli eventi miracolosi e soprannaturali 
derivanti dalle lotte tra bene e male 53. 
A questi demoni Dante assegna un corpo, così non solo potrà relazionarsi con i 
guardiani infernali ma quest’ultimi, ben lungi dall’essere eteree presenze, costituiranno 
un reale pericolo, come ben dimostrano le fauci di Cerbero, lo sguardo di Medusa, la coda 
di Gerione o l’uncino di Scarmiglione. Sulla materialità delle figure dei demoni i Padri 
della Chiesa discussero a lungo e le opinioni furono le più disparate, tanto che mentre 
Gregorio Magno li riteneva del tutto incorporei Taziano insisteva sulla loro materialità. 
Tuttavia, nonostante la divergenza di pensiero, si era soliti assegnare loro un corpo, d’aria 
o di fuoco che fosse, e ritenere che dopo la caduta dalle sfere celesti il loro aspetto fosse                                                         
50 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 372. 
51 Graf, op. cit., pag 264. 
52 Ibidem. 
53 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 373. 
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mutato acquisendo maggior materialità. Dante non sembra offrire un’unica chiave di 
lettura ed un unico giudizio valido per tutti i custodi che incontrerà: la concretezza della 
loro figura non sempre appare chiara, ma di certo si oppone all’immaterialità degli 
angeli 54 definiti nella terza cantica «sustanze separate da materia» 55. Il corpo di Flegiàs, 
al pari di quello di Virgilio, deve essere estremamente leggero e non più pesante dell’aria 
che lo circonda: «lo duca mio discese ne la barca, / e poi mi fece entrare appresso a lui; / 
e sol quand’io fui dentro parve carca» 56. La barca del custode mostra di portare un peso 
e sprofondare nella palude Stigia solo quando Dante vi sale e dunque si deduce che solo 
il pellegrino abbia un corpo materiale. Di contro la materialità della figura di Lucifero 
appare ben più evidente quando il suo corpo diventa una sorta di scala grazie alla quale i 
due poeti possono raggiungere l’emisfero opposto. A sottolineare la concretezza corporea 
dell’angelo caduto concorrono altri fattori: Lucifero è intrappolato nella ghiacciaia di 
Cocito che attornia il suo corpo come solo solido con solido può fare ed infine, come 
ulteriore rafforzamento di questa idea di materialità, nella terza cantica ci si riferisce a lui 
come colui che è «da tutti i pesi del mondo costretto» 57. Lucifero non è il solo custode 
infernale che Dante e Virgilio utilizzeranno come una sorta di mezzo; il corpo di altri 
guardiani costituirà il mezzo per transitare attraverso luoghi impervi ed è nel sostenere il 
peso del corpo di Dante che viene offerta al lettore l'impressione di materialità. Gerione 
consentirà ai due poeti di attraversare la «ripa discoscesa» 58 e di accedere ad una nuova 
zona infernale facendoli salire sul suo dorso. Sembra di cogliere che il corpo della creatura 
sia materiale, tuttavia la successiva raccomandazione di Virgilio fa sorgere dei dubbi: 
«Gerïon, moviti omai / le rote larghe, e lo scender sia poco; / pensa la nova soma che tu 
hai» 59. «L’altissimo poeta» 60 suggerisce alla creatura una discesa lenta e graduale come 
se il peso del pellegrino oltremondano potesse costituire un problema nel trasporto; in 
qualche modo sembra che il guardiano sia atto a portare solo pesi aerei e, nell’assimilare 
il suo volo alle immagini del nuoto, si è indotti a ritenere che, al pari di Flegiàs, la sua 
persona non sia più pesante dell’aria che la circonda. Anche Nesso, l’impulsivo centauro,                                                         
54 Graf, op. cit., pp. 268-269. 
55 Pd., c. XXIX, v. 22. 
56 If., c. VIII, vv. 25-27. 
57 Pd., c. XXIX, v. 57. 
58 If., c. XVI, v. 103. 
59 If., c. XVII, vv. 97-99. 
60 If., c. VI, v. 80. 
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obbedirà agli ordini di Chirone e consentirà a Dante di salire sulla sua groppa 
conducendolo nel punto in cui si può attraversare il Flegetonte e giungere al girone 
successivo. Infine Anteo, il gigante vinto e ucciso da Ercole, consentirà a Virgilio e a 
Dante di oltrepassare l’alto dislivello che separa i due cerchi dei fraudolenti; cedendo alle 
lusinghevoli parole del poeta latino il gigante depositerà i due pellegrini nella ghiaccia di 
Cocito: 
 
Così disse ‘l maestro; e quelli in fretta 
le man distese, e prese ’l duca mio, 
ond’ Ercule sentì già la grande stretta. 
Virgilio, quando prender si sentio, 
disse a me: «Fatti qua sì che io ti prenda» 
poi fece sì ch’un fascio era elli e io 61. 
 
Virgilio è protettivo nei confronti di Dante, e come si era frapposto tra lui e la coda di 
Gerione, analogamente qui, come per preservarlo da un altro pericolo, abbraccia Dante 
mentre il gigante tiene nella mano il poeta latino. 
Il dotare i guardiani di un corpo, più o meno materiale che esso sia, ha come 
conseguenza il poterne descrivere la fisionomia. Già si sono descritti Lucifero e Gerione 
per cui si proseguirà descrivendo gli altri custodi. 
Caronte è il primo demone incontrato da Dante, suo compito è quello di condurre 
le anime al di là dell’Acheronte al cospetto di Minosse, giudice infernale. Il custode fa la 
sua comparsa gridando e intimorendo le anime dei dannati che attendono di essere 
traghettate oltre la soglia infernale. La sua descrizione ricalca quella virgiliana 62 e Dante 
lo rappresenta come «un vecchio, bianco per antico pelo» 63 con «lanose gote» 64 e «occhi 
di bragia» 65. Ma pur presentandosi agli occhi di Dante con sembianze di anziano, non per 
questo incute meno timore. La caratteristica che conferisce un aspetto demoniaco al 
custode è data dagli occhi fiammeggianti. Questi ben si adattano al suo temperamento 
violento ed iracondo espresso dalle grida e della sua attitudine a percuotere le anime con                                                         
61 If., c. XXXI, vv. 130-134. 
62 If., pag. 90, nota 83. 
63 If., c. III, v. 83. 
64 If., c. III, v. 97. 
65 If., c. III, v. 109. 
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il remo. L'irruenta violenza del traghettatore non risparmierà nemmeno il pellegrino nei 
cui confronti saranno diretti alcuni strepiti. 
Minosse, il giudice infernale, adempie al suo ufficio sulla soglia del II cerchio e suo 
compito è esaminare le anime così da assegnare loro un luogo prestabilito in base ai 
peccati commessi. La fisionomia del custode viene trasformata da Dante che gli 
attribuisce tratti demoniaci, estranei alla sua rappresentazione classica, per cui Minosse 
ha un aspetto bestiale, ringhia e agita la coda che si avvinghia intorno al corpo tante volte 
quanti sono i gironi dell’inferno assegnati all’anima 66. La sua descrizione è all’insegna 
della ferinità e dell’orrore: «Stavvi Minòs orribilmente, e ringhia: / esamina le colpe ne 
l’intrata; / giudica e manda secondo ch’avvinghia» 67 . La bestialità del custode è 
ulteriormente sottolineata in una sua seconda descrizione quando, successivamente 
all’adempimento del suo ufficio, viene detto che per la rabbia si morde la coda: «quelli 
attorse / otto volte la coda al dosso duro; / e poi che per la gran rabbia la si morse, / disse: 
“Questi è d’i rei del foco furo”» 68 . Quest’azione completa e corona la grottesca 
rappresentazione offerta da Dante al lettore all’inizio del V canto. 
Cerbero all’entrata del cerchio dei golosi, di cui è custode, rivolge le sue fauci verso 
Dante: 
Cerbero, fiera crudele e diversa, 
con tre gole caninamente latra 
sovra la gente che quivi è sommersa. 
Li occhi ha vermigli, la barba unta e atra, 
e ’l ventre largo, e unghiate le mani 69. 
Il cane infernale è una vera e propria belva che, dotata di lunghi artigli, occhi 
vermigli e un grosso ventre, è definita «diversa», ossia deforme, a causa delle tre teste 
che la caratterizzano ed in essa si fondono tratti umani e animali. Nel descrivere Cerbero 
Dante si attiene alla tradizione classica 70, fatta eccezione per le serpi avvinghiate intorno 
al collo, e si riferisce al guardiano utilizzando l’epiteto scritturale «vermo», solitamente 
66 If., pp. 137-138, nota 4. 
67 If., c. V, vv. 4-6. 
68 If., c. XXVVII , vv. 124-126. 
69 If., c. VI, vv. 13-17. 
70 If., pp. 178-179, nota 13. 
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attribuito al demonio, preceduto dall’aggettivo «gran», ad indicare le smisurate 
dimensioni dell’animale che già Virgilio nell’Eneide aveva sottolineato 71. 
Pluto, il guardiano del IV cerchio, è definito da Virgilio «maledetto lupo» nel 
momento in cui lo zittisce e successivamente viene indicato come «fiera crudele» 72. È 
posta in luce la sua connotazione ferina senza che ne venga però fornita una precisa 
descrizione: la sua presentazione generica dipende forse dalla rapidità del suo incontro 
con i due pellegrini. Il guardiano infernale accoglie i poeti con parole di difficile 
interpretazione ed è rappresentato con un volto gonfio per l’ira e una voce «chioccia» 73 
ossia rauca e stridente. 
Flegiàs è il secondo nocchiero che Dante e Virgilio incontrano; grazie a lui potranno 
giungere alle porte della città di Dite dopo aver superato la palude Stigia: il compito del 
guardiano è infatti quello di traghettare le anime attraverso lo Stige. Egli è il custode del 
V cerchio in cui sono puniti iracondi e accidiosi e il suo temperamento ben si accorda ai 
dannati che sorveglia. Flegiàs fa il suo ingresso gridando e non appena apprende che 
Dante non è un’anima dannata si chiude in un silenzio rabbioso ed impotente: 
 
Corda non pinse mai da sé saetta 
che sì corresse via per l’aere snella, 
com’io vidi una nave piccioletta 
venir per l’acqua verso noi in quella, 
sotto ’l governo d’un sol galeoto, 
che gridava: «Or se’ giunta, anima fella!» 
«Flegïas, Flegïas, tu gridi a vòto», 
disse il mio segnore, «a questa volta: 
più non ci avrai che sol passando il loto». 
Qual è colui che grande inganno ascolta. 
Che lì sia fatto, e poi se ne rammarca, 
fecesi Flegàs ne l’ira accolta 74. 
 
Dante non fornisce al lettore la descrizione dell’aspetto del guardiano, ma si sofferma 
piuttosto sul suo temperamento.                                                         
71 If., pp. 181-182, nota 22. 
72 If., c. VII, v. 15. 
73 If., c. VII, v. 2. 
74 If., c. VIII, vv. 13-24. 
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Le furie, nel IX canto del poema, sono tra i demoni che presidiano la città di Dite. 
Questi guardiani preservano l’aspetto assegnato loro dalla mitologia pagana: hanno 
sembianze umane, nello specifico femminili, cinture e chiome fatte di serpenti, urlano, si 
lacerano il petto con le unghie e appaiono coperte di sangue 75. Quest’ultimo dettaglio 
richiama l’ufficio di tormentatrici dato loro nel mondo classico dove ricoprivano il ruolo 
di persecutrici di coloro che avevano commesso delitti di sangue e, una volta 
impadronitesi della vittima, la conducevano alla follia. 
[…] l’occhio m’avea tutto tratto 
ver’ l’alta torre a la cima rovente, 
dove in un punto furon dritte ratto 
tre furïe infernal di sangue tinte, 
che membra feminine avieno e atto, 
e con idre verdissime eran cinte; 
serpentelli e ceraste avien per crine, 
onde le fiere tempie erano avvinte 76. 
Le furie tentano di intimorire Dante e Virgilio alzandosi sulle torri infuocate della città e 
invocando l’arrivo di Medusa. 
Al pari di Cerbero anche il Minotauro è descritto come una belva e, per 
sottolinearne la ferinità, Dante richiama alla memoria del lettore il suo infamante 
concepimento: Pasifae, moglie di Minosse, re di Creta, si accoppiò con un toro 
dall’interno di una vacca di legno che si era fatta costruire appositamente da Dedalo 77. Il 
guardiano del VII cerchio è disteso sul limite dell’avvallamento scosceso ma quando si 
accorge della presenza di Virgilio e Dante, sopraffatto da una cieca violenza, come primo 
gesto morde se stesso: 
e ’n su la punta de la rotta lacca 
l’infamïa di Creti era distesa 
che fu concetta ne la falsa vacca; 
e quando vide noi, sé stesso morse, 
75 If., pag. 279, nota 38. 
76 If., c. IX, vv. 35-42. 
77 If., pag. 363, nota 12. 
  57 
sì come quei cui l’ira dentro fiacca 78. 
 
La sua figurazione è volta ad indicare la violenza impotente. Quando infatti Virgilio gli 
ricorda il tradimento commesso dalla sorella Arianna, il Minotauro, chiuso nel suo furore, 
non attacca i poeti ma comincia a saltellare e a barcollare, come un toro condotto al 
macello che si libera dai lacci solo dopo che ha ricevuto il colpo mortale 79. L’ira del 
guardiano impedisce qualsiasi altro tipo di reazione o di pensiero: 
 
Lo savio mio inver’ lui gridò: «Forse 
tu credi che qui sia ’l duca d’Atene, 
che sù nel mondo la morte ti porse? 
Pàrtiti, bestia, ché questi non vene 
ammaestrato da la tua sorella, 
ma vassi per veder le vostre pene». 
Qual è quel toro che si slaccia in quella 
c’ha ricevuto già ’l colpo mortale, 
che gir non sa, ma qua e là saltella, 
vid’io lo Minotauro far cotale 80. 
 
Sulla descrizione del Minotauro la critica a lungo ha discusso, parte ritenendo che la 
rappresentazione dantesca fosse analoga a quella dei classici, parte invece, sulla scia della 
similitudine con il toro, pensando che fosse diametralmente opposta e che la creatura 
avesse corpo taurino e volto umano 81 . Questo disaccordo della critica nasce 
dall’ambivalenza dell’espressione ovidiana da cui Dante sembra aver tratto la propria 
rappresentazione: semibovemque virum semivirumque bovem 82. Purtroppo non vi sono 
sufficienti informazioni all’interno del poema per poter comprendere il preciso aspetto di 
questo custode. 
Diverso è il caso dei centauri custodi del primo girone del VII cerchio. Le creature 
mitiche si presentano agli occhi di Dante con il medesimo aspetto loro assegnato dalla 
                                                        
78 If., c. XII, vv. 11-15. 
79 If., pag. 364, nota 22-4. 
80 If., c. XII, vv. 16-25. 
81 If., pag. 364, nota 22-4. 
82 Ovidio, L’arte di amare II, 24, a cura di Emilio Pianezzola, commento di Gianluigi Baldo, Lucio 
Cristante, Emilio Pianezzola, Milano, Mondadori, 2015. 
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mitologia classica: uomini sino al petto e per la restante parte cavalli 83. Questi guardiani 
serbano un decoro e una compostezza che è aliena agli altri custodi infernali. Dante li 
descrive come figure statuarie, dotate di corpi grandi e per palesare al lettore la loro 
statura afferma che Virgilio, una volta giunto al cospetto di Chirone «li er’ al petto» 84 
ossia giungeva al petto del custode. Le parole «fiere isnelle» 85 fanno comprendere che 
sono esseri caratterizzati da agilità e velocità 86, doti necessarie per poter adempiere al 
compito loro assegnato che consiste nel saettare le anime che cercano sollievo dalla loro 
pena. 
I centauri fanno la loro apparizione nel primo girone del VII cerchio come figure correnti 
che, armate di arco, percorrono la riva del Flegetonte e non appena avvistano i due poeti 
si pongono sulla difensiva: 
 
e tra ’l piè de la ripa ed essa, in traccia 
corrien centauri, armati di saette, 
come solien nel mondo andare a caccia. 
Veggendoci calar, ciascun ristette, 
e de la schiera tre si dipartiro 
con archi e asticciuole prima elette; 
e l’un gridò da lungi: «A qual martiro 
venite voi che scendete la costa? 
Ditel costinci; se non, l’arco tiro» 87. 
 
Le arpie sono le custodi del secondo girone del VII cerchio nonché le tormentatrici 
dei suicidi le cui anime sono tramutate in sterpi. Esse costruiscono i propri nidi su tali 
piante e, nutrendosi delle loro foglie, causano profonde sofferenze alle anime. Dante le 
descrive come creature alate, dotate di colli e visi umani, con ventre ricoperto di piume e 
con piedi provvisti di artigli: «Ali hanno late, e colli e visi umani, / piè con artigli, e 
pennuto ’l gran ventre» 88. 
Caco è il custode della settima bolgia dell’VIII cerchio dove sono puniti i ladri.                                                         
83 If., pag. 384, nota 17. 
84 If., c. XII, v. 83. 
85 If., c. XII, v. 76. 
86 If., pag. 372, nota 76. 
87 If., c. XII, vv. 55-63. 
88 If., c. XIII, vv. 13-14. 
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Nella tradizione classica il custode, figlio di Vulcano, era un essere dalla natura metà 
umana e metà bestiale spirante fiamme dalla bocca 89. Dante gli assegna sembianze di 
centauro, separato dai fratelli, ricoperto di serpi e con un drago sulle spalle: 
 
e io vidi un centauro pien di rabbia 
venir chiamando «Ov’ è, ov’ è l’acerbo?» 
Maremma non cred’ io che tante n’abbia, 
quante bisce elli avea su per la groppa 
infin ove comincia nostra labbia. 
Sovra le spalle, dietro da la coppa, 
con l’ali aperte li giacea un draco; 
e quello affuoca qualunque s’intoppa 90. 
 
Nella figurazione medievale il drago era un serpente, dotato di cresta, piedi e ali, 
che spirava fiamme dalla bocca. 
I Giganti circondano il profondo pozzo che, posto al centro delle Malebolge, divide 
l’VIII cerchio dal IX; in un primo momento il pellegrino, a causa della loro alta statura, 
li scambia per torri; sarà Virgilio a porre rimedio al suo errore: 
 
Poi caramente mi prese per mano 
e disse «Pria che noi siam più avanti, 
acciò che ’l fatto men ti paia strano, 
sappi che non son torri, ma giganti, 
e son nel pozzo intorno da la ripa 
da l’umbilico in giuso tutti quanti» 91. 
 
Di questi custodi Dante descrive specialmente le smisurate dimensioni. 
 
La faccia sua mi parea lunga e grossa 
come la pina di San Pietro a Roma, 
e a sua proporzione eran l’altre ossa; 
sì che la ripa, ch’era perizoma 
del mezzo in giù, ne mostrava ben tanto                                                         
89 If., pag. 741, nota 25. 
90 If., c. XXV, vv. 17-24. 
91 If., c. XXXI, vv. 28-33. 
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di sovra, che di giugnere a la chioma 
tre Frison s’averien dato mal vanto; 
però ch’i ne vedea trenta gran palmi 
dal loco in giù dov’ omo affibbia il manto 92. 
Le sembianze dei giganti, sia pure nelle loro enormi proporzioni, sono umane. Il volto di 
queste creature è talmente grande da essere assimilato alla pigna di bronzo alta circa tre 
metri e mezzo che, all’epoca di Dante, era posta nell’atrio di San Pietro. La ripa circonda 
i fianchi di questi  custodi coprendo allo sguardo del poeta la parte inferiore del loro corpo 
così che egli descrive le proporzioni della restante figura affermando che tre Frisoni, al 
tempo considerati tra gli uomini più alti al mondo, posti uno sopra l’altro, non avrebbero 
potuto giungere alla chioma dei giganti. 
Sulla natura morale dei guardiani del «cieco carcere» il poeta non aggiunge nulla 
di nuovo a quanto descritto dalla dottrina demonologica in merito a ciò. Fu la superbia di 
Lucifero e degli angeli che lo seguirono a cancellare in loro i segni della nobile nascita e 
a pervertirli. Successivamente a questo peccato subentrarono nei caduti ira, gelosia e 
tracotanza. La rabbia è la principale emozione dei maledetti: si ricordi il furore di Caronte 
che irato fa la sua comparsa gridando e percuotendo le anime con il remo, Minosse che 
per la medesima passione si morde la coda, Pluto e Flegiàs che per l’ira si chiudono in se 
stessi e si consumano, i diavoli della città di Dite che si rivolgono ai propri compagni 
«stizzosamente» 93 , il Minotauro che come Minosse morde se stesso, gli sguardi dei 
Malebranche che «con le ciglia minaccian duoli» 94 e Caco che, nella bolgia dei ladri, 
procede infuriato alla ricerca dell’anima che ha compiuto un gesto osceno di bestemmia 
contro Dio. Inoltre i demoni si dimostrano gelosi del loro regno e di certo sono contrariati 
dalla presenza di un uomo che vi transita per potersi salvare; per loro questo si concretizza 
nella perdita di un’anima ed i loro seppur vani tentativi di interromperne il viaggio 
trovano in ciò la loro spiegazione. Caronte cerca di dissuadere Dante dall’intraprendere 
il suo cammino affermando che un’altra barca più leggera lo attende ad una diversa foce: 
«Per altra via, per altri porti / verrai a piaggia, non qui, per passare: / più lieve legno 
92 If., c. XXXI, vv. 58-66. 
93 If., c. VIII, v. 83. 
94 If., c. XXI, v. 132. 
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convien che ti porti» 95. Minosse tenta di intimorirlo insinuando in lui il dubbio: «guarda 
com’entri e di cui tu ti fide; / non t’inganni l’ampiezza de l’intrare». Cerbero rivolge 
contro il poeta le zanne con la chiara volontà di opporsi al pellegrinaggio di Dante. Pluto 
cerca di intimidirlo con le proprie incomprensibili grida, i Diavoli della città di Dite gli 
sbarrano il passaggio ed infine, alla sua comparsa, i Malebranche cercano di afferrarlo 
con i loro uncini. Se solitamente bastano le parole di Virgilio per tacitare le opposizioni, 
per i demoni più arroganti si renderà necessario l’intervento di un inviato celeste. Un 
esempio di grande insolenza è dato sia dai diavoli della città di Dite che sbattono la porta 
in faccia a Virgilio, sia dalle furie che minacciano Dante invocando Medusa. Le creature 
infernali volutamente ignorano il fatto che il viaggio di Dante è voluto da Dio e dovranno 
essere umiliate da un messo celeste prima di lasciar passare i due poeti senza opporre 
ulteriore resistenza. Anche i Malebranche daranno prova di tracotanza sia quando 
ingannano Virgilio sull’esistenza di un ponte ancora intatto, che potrebbe condurli alla 
bolgia successiva, sia gettandosi all’inseguimento dei due poeti 96. 
I teologi sono concordi nel ritenere che, dopo la caduta, l’intelletto delle creature 
rinnegate dal cielo, pur ottenebrato al punto da non poter più eguagliare l’acume angelico, 
rimane tuttavia di gran lunga superiore a quello umano. Anche se Dante sembra aderire a 
tale opinione all’interno dei suoi scritti si colgono delle divergenze: se nel III libro del 
Convivio, al paragrafo 13, afferma che i caduti non possono «filosofare» perché in loro si 
è spento l’amore dopo il tradimento, nella Commedia il diavolo che prenderà l’anima di 
Guido da Montefeltro compie un ragionamento filosofico tale da far capitolare lo stesso 
San Francesco 97. La vicenda narra che Papa Bonifacio VIII, nel tentativo di vincere la 
sua disputa con la famiglia dei Colonna, chiese, o meglio pretese, l’aiuto di Guido da 
Montefeltro, uomo d’armi noto per il suo acume militare e la sua abilità nell’arte 
dell’inganno. Il condottiero era divenuto un frate francescano, avendo deciso di pentirsi 
in età avanzata, ma il  papa lo chiamò dal convento per avere un suo consiglio e gli 
promise l’assoluzione anticipata e Guido, tra l’ira del papa e la paura di incorrere nel 
peccato, scelse di affrontare la seconda, dando al pontefice il consiglio tanto atteso: 
promettere tanto e mantenere poco. Questa fu la chiave che consentì a Bonifacio la vittoria 
                                                        
95 If., c. III, vv. 91-93. 
96 Graf, op. cit., pp. 275-276. 
97 Ivi., pp. 277-278. 
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sui Colonna 98. Ma, come specificherà il diavolo all’anima dannata in presenza di San 
Francesco, «assolver non si può chi non si pente, / né pentere e volere insieme puossi / 
per la contradizion che nol consente» 99 ovvero l’assoluzione non può essere concessa 
senza il pentimento e non è possibile pentirsi e nel contempo voler peccare. Il diavolo si 
mostra così non solo conoscitore dei principi della dottrina cristiana, secondo i quali non 
si può conferire l’assoluzione senza il pentimento, ma a ciò aggiunge anche la conoscenza 
dei principi della logica aristotelica di non contraddizione 100, secondo cui non si può per 
l'appunto pentirsi e voler peccare nel contempo. In questo contesto il diavolo dantesco si 
rivela dunque conoscitore della teologia ed anche della filosofia. 
Le creature rinnegate sono incapaci di conoscere il futuro, salvo che Dio non decida 
di renderlo loro palese, né possono penetrare l’animo umano di cui cercano comunque di 
cogliere l’essenza attraverso le manifestazioni esteriori. Sembra, però, che non tutti 
riescano in ciò 101. Come spiega Virgilio, Caronte, il traghettatore dell’Acheronte, scorge 
in Dante un’anima buona: «quinci non passa mai anima buona; / e però, se Caron di te si 
lagna, / ben puoi sapere omai che ’l suo dir suona» 102, anche se non è ben chiaro quali 
siano le manifestazioni esteriori colte dal guardiano per giungere a tale conclusione. 
Flegiàs, di contro, crede che Dante sia un’anima dannata caduta nel suo dominio: «or se’ 
giunta, anima fella!» 103. É quindi incapace di cogliere ciò che aveva colto Caronte. Alla 
luce della considerazione presente nel De vulgari eloquentia (I, 2), ove il poeta afferma 
che i diavoli non necessitano della parola per comunicare, si è indotti a ritenere che non 
appena Caronte ode le parole profferite da Virgilio «vuolsi così colà dove si puote / ciò 
che si vuole, e più non dimandare» anche gli altri guardiani debbano venire a conoscenza 
di ciò. In realtà si rende quasi sempre necessario l’intervento informativo di Virgilio che 
tacita le proteste dei custodi palesando loro che il viaggio di Dante nel regno infernale è 
voluto e concesso da Dio. Una comunicazione verbale tra i custodi è udita da Dante nel 
momento in cui Malacoda, dovendo fermare l’azione bellicosa di Scarmiglione contro 
Dante, grida: «Posa, posa, Scarmiglione!» 104 . Il pensiero del capo dei Malebranche è 
98 If., pag. 816, nota 86. 
99 If., c. XXVII, vv. 118-120. 
100 If., pag. 822, nota 118-20. 
101 Graf, op. cit., pp 278-279. 
102 If., c. III, vv. 127-129. 
103 If., c. VIII, v. 18. 
104 If., c. XXI, v. 105. 
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espresso a parole, non un muto avvertimento trasmesso da una mente diabolica ad 
un’altra. 
All’epoca di Dante si riteneva che i demoni possedessero svariate abilità quali la 
podestà sugli elementi, la capacità di invadere il corpo umano nonché la possibilità di 
animare un cadavere dandogli una parvenza di vita 105 . La prima abilità si riscontra 
nell’episodio di Buonconte da Montefeltro descritto nel V canto del Purgatorio. Dopo la 
morte il condottiero ghibellino fu spettatore della contesa per la sua anima tra l' angelo 
inviato da Dio e un diavolo. Essendosi egli sinceramente pentito in punto di morte, 
l’angelo rivendica il possesso della sua anima, ma il diavolo, contrariato, sfogherà la 
propria frustrazione sul corpo di Buonconte, dando vita ad una tempesta che lo strascinerà 
via: 
 
Giunse quel mal voler che pur mal chiede 
con lo ’ntelletto, e mosse il fummo e ’l vento 
per la virtù che sua natura diede. 
Indi la valle, come ’l dì fu spento, 
da Pratomagno al gran giogo coperse 
di nebbia; e ’l ciel di sopra fece intento, 
sì che ’l pregno aere in acqua si converse; 
la pioggia cadde, e a’ fossati venne 
di lei ciò che la terra non sofferse; 
e come ai rivi grandi si convenne, 
ver’ lo fiume real tanto veloce 
si ruinò, che nulla la ritenne. 
Lo corpo mio gelato in su la foce 
trovò l’Archian rubesto; e quel sospinse 
ne l’Arno, e sciolse al mio petto la croce […] 
voltòmmi per le ripe e per lo fondo, 
poi di sua preda mi coperse e cinse 106. 
 
Il XXIV canto dell’Inferno sembra confermare che anche Dante riteneva che il 
demonio possa possedere il corpo di un uomo. Il poeta utilizza questa realtà come 
similitudine per spiegare al lettore del suo tempo la verità ultraterrena che sta osservando                                                         
105 Graf, op. cit., pp 278-279. 
106 Pg., c. V, vv. 111-129. 
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e paragona l’anima che ha appena subito una trasformazione all’indemoniato che si alza 
smarrito da terra quando rinviene, questo perché secondo la credenza del tempo le persone 
possedute erano violentemente scagliate al suolo a causa della podestà che esercitava su 
di esse il demonio. 
Nel canto XXXIII Dante offre al lettore, come monito ai traditori, un macabro 
esempio di come i demoni riescano ad introdursi in un cadavere e rianimarlo. Nella 
Tolomea, zona infernale deputata all’accoglimento dei traditori degli ospiti, frate Alberigo 
rende noto al poeta che, non appena viene commesso il tradimento, l’anima del traditore 
è qui scagliata mentre il corpo rimane comunque sulla terra per il tempo di vita che gli 
era stato assegnato, in apparenza ancora vivo perché abitato da un demonio. 
 
[…] come ’l mio corpo stea 
nel mondo sù, nulla scïenza porto. 
Cotal vantaggio ha questa Tolomea, 
che spesse volte l’anima ci cade 
innanzi ch’Atropòs mossa la dea. 
E perché tu più volentier mi rade 
le ’nvetrïate lagrime dal volto, 
sappie che, tosto che l’anima trade 
come fec’ïo, il corpo suo l’è tolto 
da un demonio, che poscia il governa 
mentre che ’l tempo suo tutto sia vòlto 107. 
 
Al tempo di Dante si riteneva che due fossero le sedi spettanti ai demoni: l’inferno 
e l’aria 108. Della seconda Dante non parla esplicitamente, ma la descrizione del contesto 
in cui avvengono le diverse contese, fra creature celesti ed infernali, per il possesso delle 
anime è tale da indurre il lettore a ritenere che queste avvengano proprio nell’aria. 
Nell’immaginario del poeta i demoni del «cieco carcere» sono puniti e nel 
contempo punitori 109: puniti in quanto, dopo il tradimento e la caduta, vengono privati 
della loro sede celeste nonché della beatifica visione di Dio, punitori perché in diverse 
occasioni essi tormentato le anime; tuttavia l’ufficio di tormentatore non risulta essere il 
                                                        
107 If., c. XXXIII, vv. 122-132. 
108 Graf, op. cit., pp 280. 
109 Ivi., pag. 289. 
  65 
solo assegnato ai caduti, non tutti i custodi si accaniscono sui dannati e molti adempiono 
a funzioni diverse. Caronte traghetta le anime al di là dell’Acheronte e seppur percuote 
col remo coloro che si siedono nella sua barca è perché ciò rientra nel suo ufficio di 
nocchiero delle anime dannate che, dal momento in cui si apprestano a scontare la loro 
pena, non possono più avere sollievo alcuno. Se Minosse si limita a giudicare, Cerbero 
sembra invece essere un vero e proprio persecutore: il custode del III cerchio, infatti, 
accresce la pena dei dannati poiché «graffia gli spiriti, gli scuoia e isquatra» 110. Nel IV 
cerchio il guardiano Pluto, così come appare nella descrizione dantesca, non arreca danno 
alcuno alle anime dannate. E nemmeno Flegiàs, che le traghetta oltre lo Stige, sembra 
rivestire il ruolo di punitore al pari dei diavoli della città di Dite che vengono descritti 
come un presidio militare posto a guardia del forte arroventato. Il Minotauro, custode del 
VII cerchio, appare una minaccia più per i due poeti pellegrini che non per le anime 
ospitate nei tre gironi in cui il cerchio è suddiviso. Nel primo girone fanno la loro 
comparsa i centauri, le mitiche creature non esternano piacere nell’adempiere al loro 
ufficio che consiste nell’intervenire quando le anime si sottraggono alla pena loro 
assegnata; in questo frangente i custodi saettano quei dannati che cercano refrigerio dal 
sangue bollente del Flegetonte. Il ruolo loro attribuito consiste più nel vigilare sulla 
corretta attuazione della punizione piuttosto che nel tormentare. Di diversa natura è invece 
il compito affidato alle arpie e alle nere cagne che popolano il secondo girone, queste due 
tipologie di guardiani rappresentano veri e propri tormentatori poiché la punizione divina 
assegnata ai suicidi e agli scialacquatori si attua per mezzo loro: le arpie infliggono ferite 
ai suicidi mentre le cagne inseguono e sbranano gli scialacquatori. Gerione, custode delle 
Malebolge, funge da navicella ai due poeti che devono accedere a tale luogo, ma non si 
trova menzione di una sua qualche funzione nelle vesti di punitore, a differenza dei diavoli 
che, nella bolgia dedicata a ruffiani e seduttori, sferzano i peccatori per adempiere alla 
volontà divina. Assolvono a funzioni di sorveglianti i Malebranche che, al pari dei 
centauri, puniscono unicamente quelle anime che cercano refrigerio dalla loro pena, nello 
specifico i barattieri che emergono dalla pece bollente in cui debbono rimanere immersi; 
ma, a differenza dei centauri, i Malebranche mostrano un sinistro piacere nel punire quelle 
anime che riescono ad acciuffare ed è in virtù di ciò che potrebbero definirsi tormentatori. 
Caco, il custode della bolgia dedicata ai ladri, si fa avanti per punire Vanni Fucci e questa                                                         
110 If., c. VI, v. 18. 
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appare un’eccezione causata dalla bestemmia proferita dal dannato contro Dio; il 
guardiano non appare interessato alle altre anime, che scontano la loro pena subendo 
trasformazioni che i morsi dei serpenti causano: si può quindi ritenere che egli svolga più 
la funzione di sorvegliante che di aguzzino. A differenza di Caco, i diavoli che si trovano 
nella bolgia dei seminatori di discordie svolgono una vera e propria funzione di 
tormentatori in quanto squarciano i dannati con spade acuminate ogni volta che questi 
compiono il giro della bolgia e le loro ferite si sono rimarginate. Di diversa natura appare 
l’ufficio assegnato ai Giganti che, come già i diavoli della città di Dite, vengono descritti 
come un presidio posto a guardia dell’ultimo pozzo infernale: sono conficcati nel suolo e 
perciò i loro corpi forniscono a Dante e a Virgilio un passaggio mediante il quale poter 
accedere alla ghiacciaia di Cocito. Nel mondo infernale è Lucifero ad incarnare il più 
grande esempio di punito e punitore. Il suo corpo deforme è conficcato nel suolo nella 
medesima posizione del momento in cui, cacciato dal cielo, venne scagliato all’alba dei 
tempi e su di lui grava il peso di tutti i peccati del mondo. L’imperatore dell’inferno, 
ridotto ad impotente simulacro del male, è incapace di muoversi o parlare e con lo sbattere 
delle proprie ali raggela le anime confinate nell’ultima zona del «cieco carcere», i 
traditori; la provvidenza divina volle infatti che la loro punizione fosse attuata per mezzo 
del principe dei superbi. L’ufficio di tormentatore assegnato a Lucifero è il più importante 
tra quelli sino ad ora trattati non solo perché rivolto contro un grandissimo numero di 
anime, ma perché queste sono le peggiori in quanto appartenenti a coloro che commisero 
tradimento contro chi di loro si fidava: traditori dei parenti, della patria, degli ospiti ed 
infine dei benefattori. Per i tre massimi traditori della storia, Giuda, Bruto e Cassio, 
rispettivamente il traditore di Gesù e i due principali congiurati che pianificarono e 
parteciparono attivamente all’assassinio di Cesare, alla punizione collettiva data dal 
gelido vento sprigionato dal gigantesco «dificio» 111 si somma una ulteriore terrificante 
pena: anziché essere confitti nel ghiaccio essi sono dilaniati nella bocca di Lucifero. E la 
pena di Giuda è ulteriormente accentuata dall’angelo caduto che, per la funzione di 
punitore impostagli dalla volontà divina, accresce la pena del traditore di Cristo, 
aggiungendo al freddo e alle lacerazioni provocate dai suoi denti graffi sulla schiena che 
scuoiano il dannato. Ma in Lucifero, mentre adempie a tale compito, si può scorgere il 
tormento provato; ben lontano dalla dignità che traspare dai centauri o dal piacere 
111 If., c. XXXIV, v. 7. 
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dimostrato dai Malebranche nel tormentare i dannati, egli assolve al suo compito 
piangendo. Non possiamo certo aspettarci che le sue siano lacrime di pentimento quanto 
piuttosto ritenere più corretta l’ipotesi secondo cui queste siano da attribuire alla 
repulsione per la condizione di impotenza in cui versa, quasi una espressione esteriore di 
una rabbia interiore: egli che fu il più bello e potente tra gli angeli è ora la creatura più 
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Nella mitologia greca Caronte è il traghettatore dell’Ade, figlio dell’Erebo e della 
Notte; sulla propria barca accoglie le anime dei morti, tuttavia tra queste attua un 
distinguo: può trasportare solo quelle di coloro che hanno ricevuto sepoltura. Di qui si 
spiega l’usanza degli antichi di porre nelle tombe, al termine delle esequie, l’obolo per 
pagare il trasporto al traghettatore. Caronte è collocato nell’Averno virgiliano e anche qui 
adempie alla funzione di nocchiero come è narrato nel VI libro dell’Eneide. Caronte fa 
inoltre la sua comparsa nel III canto dell’Inferno e, rispetto al modello virgiliano, 
l’episodio dantesco mostra un riscontro quasi letterale. La funzione del nocchiero è quella 
di traghettare le anime oltre l’Acheronte al cospetto del giudice Minosse: egli non nega il 
passaggio ad alcuna anima, fatta eccezione per gli ignavi che nemmeno si appressano alla 
sponda 1.  
Con il III canto il lettore viene introdotto nel vero e proprio mondo infernale ben 
connotato dall’iscrizione posta in cima alla porta: essa avverte il pellegrino che l’inferno 
è un luogo di eterno dolore, privo di speranza e creato da Dio per i dannati. Le scure 
parole provocano sgomento in Dante e l’ansia del poeta verrà ulteriormente acuita da 
sospiri, pianti, lamenti, battere di mani e bestemmie che si sprigionano dalla voragine 
infernale. Virgilio spiega a Dante che provengono delle anime degli ignavi, di coloro che 
vissero senza ottenere né meriti né infamia e in tale vile schiera sono compresi anche gli 
angeli neutrali. L’incontro con questi dannati, rifiutati sia dal cielo che dagli inferi, mette 
in primo piano il valore dato alla capacità decisionale dell’uomo e all’esercizio del libero 
arbitrio. La loro pena consiste nel correre senza sosta dietro ad una bandiera e dall’essere 
punti da mosconi e vespe. Giunto in prossimità dell’Acheronte Dante vede delle anime 
accalcarsi sulla riva mentre un vecchio, che grida e minaccia, giunge su di una barca. Si 
tratta di Caronte che invita Dante ad andarsene, ma in difesa del poeta interviene Virgilio 
che tacita il nocchiero palesando che il viaggio è voluto da Dio. Ha quindi inizio il 
traghettamento delle anime, al quale seguono il terremoto e lo svenimento di Dante 2.  
                                                        
1 Enciclopedia dantesca, volume 1, Roma, istituto della Enciclopedia italiana, 1970, pag. 847. 
2 If., pp. 73-76. 
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Quella di Caronte è una figura dai connotati singolari, espressivi e tratti da ben note 
reminiscenze letterarie. Virgilio nel VI libro dell’Eneide lo delinea in questo modo:  
Hinc via Tartarei quae fert Acherontis ad undas. 
Tubidus hic caeno vastaque voragine gurges 
aestuat atque omnem Cocyto eructat harenam. 
Portitor has horrendous aquas et flumina servat 
terribili squalore Charon, cui plurima mento 
canities inculta iaceet, stant lunina flamma, 
sordidus ex umeris nodo dependet amictus. 
Ipse ratem conto subigit velisque ministrat 
et ferruginea subvectat corpora cumba, 
iam senior, sed cruda del viridisque senectus 3. 
La rappresentazione del custode dantesco nasce da questi dettagli distribuiti e 
drammatizzati in modo diverso; il sopraggiungere su di un’imbarcazione, l’aspetto di un 
anziano, gli occhi infuocati e il temperamento poco cortese non vengono inseriti in una 
distesa descrizione, come aveva fatto Virgilio, bensì variamente redistribuiti da Dante 
nella narrazione e collocati là dove essi appaiono più opportuni per renderla dinamica 4.  
Molti e diversi sono i commenti della critica sull’essenza di questo custode. Nel 
testo della studiosa Laura De Angelis 5 egli appare quasi benevolo, poiché si ritiene che 
Dante abbia affidato a lui la prima profezia della propria salvezza. Il nocchiero, che pur 
ha gettato i dannati nel terrore dicendo loro che li attendono le tenebre eterne e il tormento, 
si rivolge direttamente a Dante proferendo queste parole: 
«E tu che se’ costì, anima viva, 
pàrtiti da cotesti che son morti». 
Ma poi che vide ch’io non mi partiva, 
disse: «Per altra via, per altri porti 
verrai a piaggia, non qui, per passare: 
3 Eneide, VI, 295-304. 
4 N. Sapegno, Il canto III dell’Inferno, in Lectura Dantis Scaligera, Firenze, F. Le Monnier, 1960, pag. 21. 
5 L. De Angelis, Mostri, belve, animali, creature nell’immaginario di Dante, Roma, società editrice Dante 
Alighieri, 2016, pag. 11. 
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più leve legno convien che ti porti» 6. 
 
Considerando la concezione dantesca dell’aldilà si è comunemente concordi nel ritenere 
che il diverso approdo a cui il custode fa riferimento sia la foce del Tevere, dove si 
radunano le anime purganti in attesa di essere trasportate dall’angelo nocchiero sulla 
spiaggia del purgatorio; questa è la via destinata a coloro che si salveranno, poiché 
l’accesso al monte purgatoriale porta con sé la certezza del paradiso 7. Il custode afferma 
quindi che Dante è destinato alla salvezza. Caronte difatti nota che il pellegrino è vivo e 
si riferisce a lui con il termine «anima viva», questo sintagma ha una duplice valenza: fa 
riferimento sia al fatto che Dante possiede ancora il corpo, sia al fatto che egli è 
spiritualmente vivo ossia non è un’anima dannata, o meglio non lo è ancora 8. Nel testo 
di Paolo Nicosia 9  emerge che, se si pensasse ad una bontà insita nel personaggio 
infernale, il successivo rimprovero di Virgilio farebbe sfigurare la guida, che interviene 
quasi zittendo Caronte e affermando bruscamente che così è voluto da Dio e che eventuali 
parole del custode non sarebbero certamente gradite: «Caron, non ti crucciare: / vuolsi 
così colà dove si puote / ciò che che si vuole, e più non dimandare» 10. Se il guardiano 
stesse davvero profetizzando la salvezza del pellegrino, non si spiegherebbe 
l’atteggiamento contrariato di Virgilio. Inoltre il fatto che questa figura iraconda appaia 
sulla scena gridando e maltrattando le anime la fa ritenere aliena a qualsiasi tipo di bontà. 
A questo punto è logico chiedersi se quella di Caronte sia davvero una profezia. Si sa che 
Dante, pur essendo un’anima buona, si era smarrito ed era prossimo alla dannazione. In 
suo soccorso si sono mosse tre donne del cielo, Maria, Lucia e Beatrice. Quest’ultima con 
occhi colmi di lacrime si reca da Virgilio pregandolo di soccorre Dante; l’uomo è talmente 
prossimo alla dannazione che solo il viaggio nei tre regni oltremondani gli potrà 
consentire la salvezza ed il punto di partenza è proprio il mondo infernale. Ma se Dante 
si salvasse, per i demoni significherebbe la perdita di un’anima ed essi tengono molto alle 
proprie prede. Ecco perché molti custodi cercano di opporsi al viaggio di Dante. Appare 
quindi ancora più insolito attribuire un atteggiamento benevolo ad uno di questi e sembra                                                         
6 If., c. III, vv. 88-93. 
7 If., pag. 92, nota 93. 
8 If., pag 91, nota 88. 
9 P. Nicosia, Dieci saggi sull’inferno dantesco, (Capitolo VI: Il Caronte dantesco, ovvero della frodolenza 
demoniaca) Messina-Firenze, casa editrice G. D’Anna, 1969, pp. 81-98. 
10 If., c. III, vv. 94-96. 
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invece più sensato pensare che anche Caronte voglia ostacolare il pellegrinaggio di 
salvezza in quanto desidera avere Dante nella propria barca come dannato; per ottenere 
ciò il nocchiero gioca d’astuzia. Caronte coglie che questo viaggio avviene per volere di 
Dio ed è per questo che non attua un’opposizione evidente e sicuramente non proficua, 
errore invece commesso da molti altri custodi umiliati e tacitati da Virgilio. Il traghettatore 
decide di fingersi un consigliere sperando così di far precipitare Dante nella dannazione; 
egli cerca di persuaderlo del fatto che lo attende un’altra barca, quella dell’angelo 
nocchiero, che quindi lui è già salvo e che per questo non gli è necessario salire sulla sua 
imbarcazione e addentrarsi nel «cieco carcere». Caronte è un abile ingannatore e, per far 
si che Dante possa seguire il suo fraudolento consiglio, predispone il suo animo al terrore 
instillando in lui la paura ed ecco perché appena giunto grida: 
Guai a voi, anime prave! 
Non isperate mai veder lo cielo 
i’ vegno per menravi a l’altra riva 
ne le tenebre etterne, in caldo e ‘n gelo 11. 
 Il custode rende così noto ai presenti che l’inferno è un luogo di tenebre eterne e di 
tormento nel quale, una volta entrati, il cielo diviene un lontano ricordo. Dopo aver 
dipinto questo tetro scenario si rivolge direttamente a Dante e lo invita tornare sui suoi 
passi. Vedendo che il poeta non si allontana, gioca infine la sua ultima carta, 
preannunciandogli la lieta profezia, ovviamente falsa, perché se Dante non salisse sulla 
barca del nocchiero, dando inizio al suo cammino oltremondano, cadrebbe nella 
dannazione. Caronte si dimostra un demone oculato perché, ben conscio di non potersi 
opporre alla volontà divina, sa altrettanto bene che a questa può però opporsi l’uomo in 
virtù del libero arbitrio che gli è stato concesso. Caronte spera di convincere Dante a non 
salire sulla barca: in questo modo il pellegrino sarebbe dannato unicamente per una 
propria decisione. Il poeta, nonostante tutto, non si allontana dalla riva e il rimprovero 
che Virgilio muove a Caronte risulta quanto meno opportuno con questa chiave di lettura. 
A differenza di molti altri custodi, Caronte è provvisto di parola e, come altri, ha un 
temperamento iracondo, ma il linguaggio e il caratteraccio non ne fanno un personaggio 
11 If., c. III, vv. 84-87. 
  73 
dotato di spiccata personalità. E, nonostante la propria intelligenza ingannatrice, Caronte 
non si discosta dal ritratto che la demonologia offre delle creature infernali che risultano 
irascibili e dotate di un acume che, pur superando quello umano, risulta comunque 
inferiore a quello angelico. Ben lontano dalla profondità che Dante raffigura nella 
presentazione dei dannati e delle diverse emozioni loro attribuite, il nocchiero sembra 
privo di complessità psicologica: è un personaggio appiattito sulle credenze 
demonologiche del tempo, ha un volto, un compito a cui adempiere e un temperamento 
iracondo, nulla di più, è una figura del mondo infernale e non una persona. 
L’antica esegesi, consapevole che l’Interpretatio nominis non era estranea 
all’autore, diede varie interpretazioni alla figura di Caronte sulla base di corrispondenze 
etimologiche. Per mancanza di dati certi non è possibile ricostruire il pensiero di Dante 
in proposito, ma il Lana, ad esempio, alla luce della connessione etimologica di «Caron» 
con carnis, interpretava la figura di Caronte come «la volontade carnale». Per il Vellutello 
il traghettatore rappresenta genericamente il «vizio», invece l’Ottimo, sulla base del nesso 
etimologico tra Caron ed acheron, aveva chiosato: «induce l’auctore uno demonio il quale 
li poeti chiamano Charon, dinominato così dal effecto, però che mena l’anima in luogo 
amaro». Pietro Alighieri aveva avanzato una diversa interpretazione: «Charon enim nauta 
huius tallis fluminis interpretatur tempus. Nam dicitur Caron quasi Cronum, quod tempus 
interpretatur, quod quidem tempus nos vehit per discursus mundi huius ut nauta…» 12, nel 
volgarizzamento il testo afferma: «dice che il marinaio che passava l’anime si chiamava 
Carone, quasi Cronon, che in greco significa il tempo, imperò che il tempo, col 
movimento diabolico, ci tira e menaci per questa mondana concupiscenza allo inferno» 13. 
Medesimo processo interessò il nome del fiume Acheronte, sul quale il nocchiero 
adempie all’ufficio affidatogli da Dio. Il Lana, ad esempio, lo intende come la 
«delettazione carnale», in accordo al pensiero che aveva avuto per il nocchiero 14. 
Dante descrive in modo breve ma efficace il compito del traghettatore: «Caron 
dimonio, con occhi di bragia, / loro accennando, tutte le raccoglie; / batte col remo 
qualunque s’adagia.» 15. Il nocchiero con lo sguardo rovente fa cenno ai dannati di entrare                                                         
12  F. Mazzoni, Saggio di un nuovo commento alla «Divina Commedia», (Capitolo III: il canto III 
dell’inferno) Firenze, G.C. Sansoni, 1967, pp. 427-432. 
13 Seriacopi, op. cit., pag. 19. 
14 Mazzoni, op. cit., Pag. 430. 
15 If., c. III, vv.109-111. 
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nella barca e questi subito ubbidiscono. Per meglio comprendere l’ufficio del custode la 
critica ha a lungo discusso quale significato attribuire a quel «s’adagia» riferito alle anime 
e le due principali interpretazioni indicano l’indugiare oppure il sedersi 16. Caronte quindi 
percuoterebbe o quegli spiriti che indugiano ad entrare nella barca oppure quelli che, una 
volta entrati, vi si siedono. Le anime erano state precedentemente descritte da Dante come 
«lasse e nude» 17 e il poeta aveva spiegato l’impellenza del loro desiderio di salire sulla 
barca con il fatto che Dio ha mutato la paura per la pena in cocente smania di attuarla. 
Questi due chiarimenti inducono a ritenere che Caronte percuota le anime perché si 
siedono nella sua barca difatti, se agli spiriti purganti è permesso sedere nel vascello 
dell’angelo nocchiero, ciò non può essere consentito ai dannati che si apprestano a 
scontare la loro pena. Appare inoltre poco probabile ritenere che Caronte possa percuotere 
con il remo quelle anime che sulla riva indugiano, in quanto risulta più facile percuotere 
quelle che già sono all’interno della barca: sarebbe altrimenti necessario un remo 
particolarmente lungo o addirittura egli dovrebbe scendere dall’imbarcazione. Inoltre, 
così facendo, potrebbe ottenere l’effetto opposto ossia quello di intimorire le anime e di 
sparpagliarle e, in questo modo, si allungherebbero i tempi di spostamento tra una 
partenza e la successiva. Accettare per «s’adagia» il significato di «s’indugia» porterebbe 
alla concezione di un’immagine precaria e poco realistica. Altri due elementi inducono a 
ritenere che le anime percosse siano quelle sedute nella barca: in primo luogo nell’italiano 
antico questo era il senso più comune attribuito al termine «adagia», e inoltre sembra 
togliere ogni dubbio il calco virgiliano 18 che recita: «quae per iuga longa sedebant, / 
deturbat laxatque foros» 19 . 
Il III canto dell’Inferno è riconosciuto dai critici come quello più dichiaratamente 
virgiliano, in esso si intravede la catàbasi intrapresa da Enea nel VI libro dell’Eneide dove 
i versi 295-332 e 348-416 consentono un immediato raffronto con l’episodio descritto da 
Dante. Sebbene la figura del nocchiero tragga la sua origine dal modello latino, rispetto a 
questo il poeta fiorentino attua modifiche ed omissioni: il custode appare nelle sembianze 
di un anziano e aderendo al testo virgiliano Dante lo presenta con barba canuta ed occhi 
16 P.Nicosia, Alla ricerca della coerenza, saggi d’esegesi dantesca, (Capitolo III: batte col remo qualunque 
s’adagia), Messina-Firenze, casa editrice G. D’Anna, 1967, pag. 74. 
17 If., c. III, v. 100. 
18 Nicosia, Alla ricerca della coerenza, pp. 75-79. 
19 Eneide, VI, vv. 441-442. 
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di fuoco, ma non si sofferma sullo squallore delle vesti, descritte invece da Virgilio. 
L’originalità della poesia dantesca si mostra nella rappresentazione del nocchiero che, pur 
seguendo l’illustre modello, da esso si distingue. Pasquali 20 parla di «arte allusiva» ossia 
una ricreazione emulativa i cui modelli sono apertamente dichiarati e ripresi in modo 
piuttosto libero, senza che la pagina difetti di originalità. Si assiste ad un confronto fra 
Dante e il suo maestro nel quale è riconosciuta l’altezza del poeta mantovano, preso a 
modello, ma dove è sottesa, da parte di Dante, la consapevolezza della propria bravura. Il 
testo virgiliano, al pari del Virgilio dantesco, ha una funzione di guida nel cammino che 
Dante intraprende: il viaggio condurrà il poeta fiorentino alla scrittura di un’opera nella 
quale è certamente chiara l’egida virgiliana ma che sarà comunque nuova e originale. 
La libera ricreazione della figura del nocchiero si nota in alcuni dettagli. 
L’emistichio virgiliano stant lumina flamma risuona in due espressioni dantesche: «che 
’ntorno a li occhi avea di fiamme rote» 21 e «Caron dimonio, con occhi di bragia» 22, questi 
due versi aggiungono una nota realistica alla descrizione del custode. Con la prima 
espressione Dante si sofferma sugli occhi cerchiati di Caronte, ardenti come braci a tal 
punto che sembra che intorno ad essi si sprigionino mulini di fiamme 23. Inoltre il termine 
«rote» conferisce un senso di dinamicità allo sguardo che ben si accorda alla figura del 
custode, il quale procede irato e adempie al suo compito senza indugiare e minacciando 
le anime con lo sguardo. Il secondo verso porta con sé un’accentuazione realistica che si 
coglie sul piano linguistico-stilistico grazie ad una metafora che riproduce l’immediatezza 
del parlato: «con occhi di bragia». 
Un’evidente differenza fra Dante e il modello latino si nota anche nella modalità 
narrativa. Alla pacata e consequenziale narrazione virgiliana subentra una descrizione 
drammatizzata dall’irrompere di eventi improvvisi. Nell’Eneide, dopo la descrizione del 
vestibolo dell’Orco si passa ad una ordinata esposizione mitologica, segue la descrizione 
dei fiumi infernali e infine si giunge al ritratto di Caronte, in un racconto armonioso e 
senza spezzature. In Dante, invece, l’episodio dedicato al nocchiero infernale si apre con 
lo stilema «ed ecco» 24 , formula di attacco frequente con la funzione di introdurre un                                                         
20 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag. 847. 
21 If., c. III, v. 99. 
22 If., c. III, v. 109. 
23 If., pag. 93, nota 99. 
24 If., pag. 16, nota 31. 
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evento improvviso o la comparsa di un nuovo personaggio. Alla consequenzialità della 
narrazione virgiliana subentra il colpo di scena in quella dantesca in cui fa la sua comparsa 
il nocchiero che, accrescendo l’impatto della sua improvvisa manifestazione, grida parole 
di terrore:  
Ed ecco verso noi venir per nave 
un vecchio, bianco per antico pelo, 
gridando: «Guai a voi, anime prave! 
Non isperate mai veder lo cielo: 
i’ vegno per menarvi a l’altra riva 
ne le tenebre etterne, in caldo e ’gelo» 25. 
Anche lo scenario del canto rievoca i versi del poeta mantovano. La «livida 
palude» 26 richiama la vada livida 27 e la magnifica similitudine dantesca dei versi 112-
117 
Come d’autunno si levan le foglie 
l’una appresso de l’altra, fin che ’l ramo 
vede a la terra tutte le sue spoglie, 
similmente il mal seme d’Adamo 
gittansi in quel lito ad una ad una,  
per cenni come augel per suo richiamo 28. 
richiama il testo virgiliano: «huc omnis turba ad ripas effusa ruebat / […] Quam multa in 
silvis autumni frigore primo / lapsa cadunt folia, aut ad terram gurgite ab alto / quam 
multae glomerantur aves, ubi frigidus annus / trans pontum fugat et terris immittit 
apricis…» 29 . Il testo dantesco sa rinnovare la parola virgiliana: le due splendide 
similitudini, che ritraggono gli spiriti mentre salgono sull’imbarcazione del nocchiero, 
pur accomunate dalla profonda malinconia dei dannati, differiscono tra loro. Se il poeta 
latino con la sua descrizione voleva soffermarsi sulla grande quantità di anime, varie volte 
25 If., c. III, v. 82-87. 
26 If., c. III, v. 98. 
27 Eneide, VI, 320. 
28 If., c. III, vv. 112-117. 
29 Eneide, VI, vv. 305 -312. 
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sottolineata (quam multa e quam multa), Dante fa attenzione al modo in cui queste entrano 
nella barca, una alla volta, rispondendo all’appello del nocchiero. In questo modo il poeta 
fiorentino fa indugiare l’attenzione del lettore sul dramma delle singole anime che, una 



























                                                         
30 If., pag. 95, nota 112. 
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4.2. Minosse 
Secondo il mito, Minosse, re di Creta, era legislatore giusto e severissimo, figlio di 
Zeus ed Europa, fu autore della costituzione cretese che conteneva leggi suggerite dallo 
stesso Giove. Ma il mito racconta anche dell’altro: Minosse ebbe dalla moglie Pasifae 
diversi figli; uno dei questi, Androgeo, andò incontro ad un tragico destino poiché venne 
ucciso dagli Ateniesi e dai Megaresi mossi dall’invidia per l’abilità di ginnasta del 
giovane. Minosse decise di vendicarsi e prima di intraprendere la guerra si dedicò al 
consueto rito propiziatorio. Durante il rito, invece di sacrificare il magnifico toro che 
Nettuno gli aveva offerto dal mare, Minosse sacrificò un altro bovino dalla bellezza 
nettamente inferiore; a ciò seguì l’ira di Nettuno che fece invaghire Pasifae del primo 
toro. Dalla loro unione nacque il Minotauro, creatura mostruosa dal corpo umano e dalla 
testa taurina che si cibava di carne umana, Minosse lo rinchiuse nel labirinto 
appositamente costruito per lui da Dedalo. Poiché il sovrano aveva vinto la guerra contro 
gli Ateniesi costoro furono costretti ad inviare a Creta, dei giovani (secondo alcuni sette 
ogni anno, secondo altri quattordici ogni nove anni) perché venissero offerti come 
sacrificio espiatorio al Minotauro. Questo scempio durò sino a quando Teseo, con l’aiuto 
di Arianna sorella del Minotauro, uccise il mostro 31.  
L’incontro fra Dante e Minosse avviene nel II cerchio dell’Inferno, ove il poeta 
giunge dopo aver attraversato la porta, il vestibolo infernale, il fiume Acheronte e il 
Limbo. È qui che il poeta incontra il vero peccato e la giusta punizione impartita. Minosse, 
il giudice del «cieco carcere» soppesa le colpe delle anime e assegna loro il luogo più 
consono per scontare la pena 32. Si incontrano così i lussuriosi le cui anime, nel fitto buio 
del cerchio, sono travolte senza sosta da un vento impetuoso che causa i loro lamenti e i 
loro pianti. Dante si sofferma poi a parlare con uno spirito e, mosso dall’infinita pietà per 
la triste storia udita, al termine del canto sviene.  
Sin dall’età omerica i poeti descrissero Minosse come giudice del regno dei morti 
in virtù della sua fama di legislatore giusto. Virgilio prima e Dante poi lo posero all’inizio 
dell’inferno 33. Il poeta fiorentino colloca infatti il custode nel II cerchio poiché nel primo 
31 Enciclopedia dantesca, volume 3, Roma, istituto della Enciclopedia italiana, 1971. 
32 If., pag. 133. 
33 If., pp. 139-138, nota 4. 
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risiedono le anime del Limbo che, non avendo commesso colpe ma essendo 
semplicemente nate o vissute fuori dalla giusta fede, sono sottratte al giudizio della 
creatura 34 . È in età medievale, con l’identificazione dell’Averno con l’inferno, che 
Minosse da giudice dei morti divenne giudice dei dannati. Da qui si spiega il mutamento 
della sua fisionomia ad opera del poeta: le fattezze umane dell’antico legislatore si 
perdono ed egli è tramutato in un demone caratterizzato da tratti bestiali e ferini estranei 
alla precedente caratterizzazione classica 35. Se Virgilio nel VI libro dell’Eneide aveva 
semplicemente affermato: «Quaesitor Minos urnam movet, ille silentium / Consiliumque 
vocat vitasque et crimina discit.» 36 senza alludere ad alcuna connotazione animalesca, 
Dante lo descrive in modo ben diverso: 
Stavvi Minòs orribilmente, e ringhia: 
essamina le colpe ne l’intrata; 
giudica e manda secondo ch’avvinghia 37. 
La trasformazione subita cambia l’uomo in bestia: l’uso dell’avverbio «orribilmente» ben 
connota tale mutamento e indica una creatura orribile a vedersi, il ringhiare la assimila ad 
una belva che minaccia chi le sta di fronte, ed infine l’attorcigliarsi della coda rafforza 
questo quadro terrificante 38. E proprio la coda, che secondo la dottrina demonologica 
contiene la potenza dei demoni, diviene strumento di giudizio: il suo avvolgersi intorno 
al corpo crea un numero di spirali atto a suggerire di quanti cerchi l’anima dannata dovrà 
essere precipitata nell’inferno. Nella pagina dantesca la realtà umana del mitico 
legislatore è sconvolta e contaminata con elementi bestiali. 
Ecco come si svolge l’importante ufficio di Minosse: 
Dico che quando l’anima mal nata  
li vien dinanzi, tutta si confessa;  
e quel conoscitor de le peccata  
vede qual loco d’inferno è da essa; 
34 If., pag. 138, nota 5. 
35 Enciclopedia dantesca, volume 3, pp. 963-964. 
36 Eneide, VI, 432-434. 
37 If., c. V, vv. 4-6. 
38 If., pp. 139-138, nota 4. 
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cignesi con la coda tante volte 
quantunque gradi vuol che giù sia messa. 
Sempre dinanzi a lui ne stanno molte: 
vanno a vicenda ciascuna al giudizio, 
dicono e odono e poi son giù volte 39. 
Le anime dannate che si presentano ad una ad una al cospetto del demone, dopo aver 
confessato i loro peccati, odono la condanna e sono precipitate nel cerchio o nel girone 
loro più confacente. Non c’è esitazione in Dante nel descrivere un quadro realistico reso 
tale anche dalla terminologia da lui utilizzata per delineare l’ufficio di Minosse: 
«conoscitor», «giudica» e «manda» sono termini tecnici propri del linguaggio giuridico, 
il primo indica la figura del giudice, il secondo indica lo stabilire la colpa e il terzo 
l’ordinare la condanna 40. 
Sulla coda del demone a lungo ha discusso la critica. Parte di questa afferma che il 
giudice sia dotato di una coda lunghissima che si avvolge intorno al corpo in un vario 
numero di spire, parte la reputa di dimensioni ben più modeste, un metro o poco più e 
Minosse la avvolge e svolge tante volte quanti sono i cerchi che l’anima deve discendere. 
Nonostante “lunghisti” e “cortisti” si diano battaglia, è proprio in virtù della coda che 
Minosse può adempiere al suo officio e questo è il tratto più evidente del giudice. Se per 
il precedente custode infernale Dante, seppur brevemente, aveva tracciato una fisionomia 
(«vecchio, bianco per antico pelo» avente «lanose gote» e «occhi di bragia»), per Minosse 
il poeta offre al lettore pochi dettagli: «stavvi Minòs orribilmente», «ringhia» e 
«avvinghia» l’appendice animalesca intorno al corpo. Questi pochi tratti rendono difficile 
delineare il volto e la figura del custode e l’attenzione del lettore viene dunque catturata 
dalla coda.  
Si è detto che il ruolo attribuito all’antico legislatore nel poema dantesco è quello 
del giudice, ma a ben guardare, questo termine è improprio per il «cotanto offizio» 41 
svolto dal demone, in quanto colui che è designato per tale funzione può assolvere o 
condannare chi gli è di fronte. Questo non è il caso di Minosse poiché quando l’anima 
giunge davanti al demone, la sentenza di dannazione è già stata stabilita e attuata da Dio 
39 If., c. V, vv. 4-15. 
40 If., pag. 138, nota 6. 
41 If., c. V, v.18. 
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e a Minosse spetta il perfezionamento di tale condanna. Egli, sempre per volere divino, 
decide quale collocazione dare all’anima nell’inferno. La rapidità della descrizione ben 
esprime la velocità con cui Minosse adempie al suo ufficio, velocità ben lontana dal tempo 
che richiederebbe invece un autentico giudizio: «dicono e odono e poi son giù volte». 
Non si può considerare «l’uffizio» di Minosse solenne o elevato, come se da lui 
dipendesse parte della giustizia divina, investendo in tal modo della medesima luce la 
creatura. Egli è invece succube della volontà divina, è un semplice esecutore, una creatura 
infernale e la coda altro non è se non il simbolo di tale vile condizione. La coda non muta 
solo l’aspetto del Minosse classico, ma anche la sua natura morale: da uomo giusto egli 
diviene demonio, da mitico legislatore una parodia di esso. Ecco dunque che appare più 
corretto riferirsi a Minosse non con il termine di giudice ma piuttosto con la designazione 
di «conoscitor de le peccata» perché alla fine egli è solo questo 42.  
La figura di Minosse viene poi rapidamente citata nel XIII canto, ai versi 94-96, 
dove Pier della Vigna spiega come sia assegnata la pena ai suicidi, ed un suo secondo 
ritratto viene dato nel XXVII canto dell’Inferno, dove si legge: 
 
A Minòs mi portò; e quelli attorse 
otto volte la coda al dosso duro; 
e poi che per la gran rabbia la si morse, 
disse: «Questi è d’i rei del foco furo» 43. 
 
Dal momento che Minosse avvolge la coda otto volte appare lecito supporre che indichi 
l’VIII cerchio. È noto come la topografia dantesca sia particolarmente complessa: questo 
cerchio è infatti diviso in dieci bolge; ecco quindi che si rende necessaria la precisazione 
del «conoscitor de le peccata» la cui voce specifica quanto la coda non può precisare, 
poiché quest’ultima risulta insufficiente a fornire un’ubicazione dettagliata all’interno di 
un mondo così ricco di divisioni. 
La natura demoniaca di Minosse è palesata anche dall’avvertimento minaccioso che 
rivolge a Dante: 
                                                         
42 F. Salsano, La coda di Minosse e altri saggi danteschi, (Capitolo I: La coda di Minosse), Milano, 
Marzorati, 1968, pp. 11-19. 
43 If., c. XVII, vv. 124-127. 
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«O tu che vieni al doloroso ospizio», 
disse Minòs a me quando mi vide, 
lasciando l’atto di cotanto offizio, 
«guarda com’entri e di cui tu ti fide; 
non t’inganni l’ampiezza de l’intrare!» 44. 
A queste parole seguono quelle di Virgilio: 
E ’l duca mio a lui: «Perché pur gride? 
Non impedir lo suo fatale andare: 
vuolsi così colà dove si puote 
ciò che si vuole, e più non dimandare» 45. 
Viene qui data l’occasione per compiere due osservazioni. Virgilio risponde a Minosse 
come già in precedenza aveva risposto a Caronte, riprendendo le medesime parole: 
«vuolsi così colà dove si puote ciò che si vuole, e più non dimandare», quasi si trattasse 
di una frase rituale che mette a tacere i demoni informandoli del fatto che il viaggio di 
Dante è voluto da Dio e che quindi qualsiasi loro interferenza sarebbe inutile 46. Questa 
similarità evidenzia la seconda. Minosse si comporta come Caronte: anche lui tenta di 
ingannare il viandante senza opporsi direttamente al suo viaggio ma giocando d’astuzia. 
Il «conoscitor de le peccata» spera di impaurire Dante informandolo della difficoltà nel 
far ritorno dal regno infernale una volta che vi si è addentrato e insinuando il dubbio 
sull’affidabilità della sua guida, ovvero Virgilio: «guarda com’entri e di cui ti fide». Come 
già il nocchiero anche Minosse sembra conoscere la natura del viaggio di Dante, poiché 
appena lo vede tende la sua trappola retorica. Non volendo perdere un’anima, e sapendo 
che qualsiasi sua opposizione a Dio sarebbe inutile, spera di far leva sul libero arbitrio del 
pellegrino fingendosi un consigliere disinteressato. Egli confida di far desistere Dante dal 
continuare il suo viaggio di salvezza insinuando in lui la paura. Minosse non pungola il 
pellegrino insinuando un dubbio qualsiasi ma con quel «guarda com’entri» risolleva un 
quesito che Dante aveva posto a sé stesso e alla sua guida, nel secondo canto, appena si 
era mosso sulle orme di Virgilio:  
44 If., c. V, vv. 16-20. 
45 If., c. V, vv. 21-24. 
46 If., pag. 140, nota 21. 
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«Ma io, perché venirvi? o chi ’l concede?  
Io non Enëa, io non Paulo sono; 
me degno a ciò né io né altri ’l crede. 
Per che, se del venire io m’abbandono, 
temo che la venuta non sia folle» 47. 
 
«Il conoscitor de le peccata» sembra quasi voler ravvivare quel dubbio che aveva in 
precedenza attanagliato il cuore del pellegrino, ma ancora una volta interviene la paterna 
guida, che già nel II canto aveva messo a tacere i dubbi di Dante sulla legittimità del 
proprio pellegrinaggio e adesso silenzia lo stesso Minosse 48.  
Come già Caronte, che appare sulla scena gridando, anche Minosse strepita nel 
lanciare i propri avvertimenti al pellegrino; nel XXVII canto anch’egli appare preda della 
rabbia, quando nel giudicare che l’anima che gli sta di fronte è «d’i rei del foco furo» 
morde la sua stessa coda. Al pari del vecchio dagli occhi di bragia, Minosse si connota 
come astuto, dotato di parola, che non esita a proferire con urla, ed irascibile. Anche 
questa figura demoniaca rispetta, con un certo ossequio, i tratti attribuiti dalla 
demonologia alle creature infernali, senza aggiungere alcuna profondità psicologica. 
Secondo Pietro Alighieri Minosse, presentato ringhiante e in questo simile ad un 
cane, rappresenta «il generale iudicio della conscienza, il quale come cane rimorde noi 
dentro» 49, un’analoga convinzione è del Benvenuto che afferma «significa la conscienza 
de l’uomo, la quale è iusto iudice de sé medesimo, però che ognuno sa nella sua 
consciencia che peccato fa» 50 e prosegue affermando che «la coda di Minòs significa la 





                                                         
47 If., c. II, vv. 31-35. 
48 Nicosia, Dieci saggi, pp.93-95. 





Dante, dopo aver nuovamente perso i sensi, si risveglia attorniato da un paesaggio 
differente e nuove tipologie di peccatori: si trova nel III cerchio infernale. In questo luogo 
cade neve mista a grandine e ad una pioggia scura e maleodorante, che si riversa sui 
dannati qui puniti, i golosi, sdraiati nel fango 52 . Posto a guardia del III cerchio c’è 
Cerbero, antico mostro dell’Averno classico, anche qui rappresentato come un cane a tre 
teste. La creatura, figlia di Tifeo e di Echidna, nel mito è posta a guardia dell’Ade; i poeti 
latini, i mitografi e gli studiosi medievali menzionano in particolare l’impresa di Ercole 
compiuta a danno di Cerbero, che venne vinto e trascinato fuori dall’Averno in catene per 
poter consentire all’eroe di liberare Teseo 53.  
La guida di Dante nell’VIII libro dell’Eneide, ai versi 269-296, aveva descritto 
ianitor Orci in mezzo ad ossa sparse in un antro insanguinato e, per acuire l’orrore della 
descrizione, Virgilio ne racconta le smisurate dimensioni e i tre colli cinti di serpenti. 
Ovidio, nelle Metamorfosi, somma a questi caratteri anche la saliva velenosa. Nel 
descrivere il suo incontro con questo singolare guardiano Dante dimostra di aver ben 
chiari nella sua mente i versi virgiliani rispetto ai quali, come da consuetudine, attua delle 
variazioni pur assumendoli come modello. Non solo il guardiano incontrato da Dante e 
da Virgilio non ha serpenti che circondano la propria figura, ma, se la Sibilla virgiliana 
aveva gettato nelle sue fauci un’offa di miele soporifera, per acquietarlo, «l’altissimo 
poeta» getta nelle «bramose canne» della semplice terra. Il ruolo del custode nell’inferno 
dantesco è inoltre ridimensionato rispetto alla tradizione classica: da guardiano 
dell’Averno nella sua interezza è posto a custodia del solo cerchio dei golosi e diviene 
immagine del peccato qui punito. Dante, nel descrivere il demonio, gli conferisce sia 
caratteri bestiali che umani 54, nello specifico gli attributi propri del goloso: occhi vermigli 
ad indicare un’insaziabile brama di cibo, peli intorno alla bocca unti e scuri per le vivande 
ingurgitate, il ventre largo atto ad ospitare grandi quantità di pietanze ed infine zampe 
52 If., pag. 171. 
53 If., pag. 178, nota 13. 
54 De Angelis, op. cit., pag. 17. 
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artigliate pronte a ghermire il cibo con voracità 55 . Indicazione lessicale del fatto che 
Cerbero abbia anche connotati umani è dato dal termine utilizzato al verso 31 per riferirsi 
ai tre capi del mostro che vengono indicati con «facce», termine questo adatto all’uomo 
e non ad un animale. Ecco come è descritto Cerbero: 
 
Cerbero, fiera crudele e diversa, 
con tre gole caninamente latra 
sovra la gente che quivi è sommersa. 
Li occhi ha vermigli, la barba unta e atra,  
e ’l ventre largo, e unghiate le mani; 
graffia li spirti ed iscoia ed isquatra 56. 
 
La presentazione del custode risulta vivida e concreta con toni realistici ed immediati, i 
tre verbi che chiudono la descrizione, «graffia», «iscoia» e «isquatra», non solo ritraggono 
la violenza di Cerbero, ma la forza fonica che possiedono amplifica la brutalità del 
demone. La spiegazione del contrappasso qui appare piuttosto vivida 57: come i golosi, 
mangiando voracemente, squartavano il cibo sulla loro tavola, così Cerbero fa con loro. 
Dal ritratto del custode emerge un altro dettaglio: egli latra sopra gli spiriti; più oltre è 
anche detto: «’ntrona / l’anime sì, ch’esser vorrebber sorde» 58. Sulla scia del modello 
virgiliano («ingens iniator antro / aeternum latrans exsanguis terraet umbras» 59) Cerbero 
non solo sta scuoiando gli spiriti con i suoi artigli ma abbaia talmente forte che questi 
vorrebbero essere privati dell’udito. La pena che i golosi devono scontare viene dunque 
accresciuta dal custode attraverso i terribili latrati e il dolore delle ferite inferte. 
L’avverbio «caninamente» 60, letto con due accenti posti rispettivamente sulla seconda e 
sulla quarta sillaba, è caratterizzato da una divisione ritmica che ne prolunga la lettura in 
modo da suggerire la lunghezza del latrato di Cerbero, non solo assordante ma anche 
                                                        
55 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag. 912. 
56 If., c. VI, vv. 13-18. 
57 If., pp. 180-181, nota 18. 
58 If., c. VI, vv. 32-33. 
59 Eneide, VI, 400-401. 
60 If., c. VI, v. 13. 
86 
prolungato nel tempo 61. 
Cerbero non mostra un atteggiamento aggressivo solo nei confronti dei dannati ma 
anche verso i due pellegrini e, come già Caronte e Minosse, tenta di impedire il loro 
andare:  
Quando ci scorse Cerbero, il gran vermo, 
le bocche aperse e mostrocci le sanne; 
non avea membro che tenesse fermo 62. 
Ma la sua è un’opposizione esplicita: egli non sembra essere dotato di parole come i 
custodi precedenti e nemmeno di un’intelligenza demoniaca “raffinata” per poter tendere 
un tranello al pellegrino e farlo così retrocedere volontariamente. L’evidente opposizione 
del guardiano del III cerchio è assimilabile a quella di un cane che, posto a guardia di un 
cancello, non appena nota un estraneo avvicinarsi abbaia e ringhia. Tale resistenza è 
comunque inutile in quanto, essendo il viaggio voluto da Dio, se non si convince il 
pellegrino ad abbandonarlo ogni altra azione risulta vana. La sua opposizione risulta in 
un primo momento efficace: Cerbero apre la bocca, mostra i denti acuminati e, fremendo 
dall’impazienza, punta i due poeti come pronto a lanciarsi su di loro. Chi mai potrebbe 
avanzare di fronte ad un tale ostacolo? 
Qui l’intervento di Virgilio è diverso dai precedenti, poiché Cerbero non ha 
proferito parola ma è passato ai fatti. La guida di Dante fa altrettanto e non spreca il suo 
fiato: 
E ’l duca mio distese le sue spanne, 
prese la terra, e con piene le pugna 
la gittò dentro a le bramose canne. 
Qual è quel cane ch’abbaiando agogna, 
e si racqueta poi che ’l pasto morde, 
ché solo a divorarlo intende e pugna, 
61 If., pp. 179-180, nota 14. 
62 If., c. VI, vv. 22-24. 
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cotai si fecer quelle facce lorde 63. 
 
Con queste parole, che chiudono la porzione di canto dedicata al custode, Cerbero è 
immortalato nell’immagine di un cane rabbioso, intento a soddisfare la propria ingordigia 
e che si racqueta solo una volta che «’l pasto morde» 64.  
È utile soffermarsi sull’epiteto assegnato al guardiano: «gran vermo» 65. Verme è un 
termine biblico, tradizionalmente attribuito al demonio 66 . Dante, infatti, nel XXXIV 
canto dell’Inferno si riferirà a Lucifero in questo modo: «vermo reo che ’l mondo fòra» 67. 
Se inizialmente l’aggettivo, sulla scia del modello virgiliano, sembrerebbe indicare le 
grandi dimensioni del demone (spontaneo risulta infatti il confronto con il Cerberus […] 
ingens 68 ), ad una più attenta analisi il termine «vermo» non sembra potersi riferire 
all’aspetto fisico del custode. Diversi elementi del testo sottolineano come le sembianze 
di Cerbero siano quelle tradizionali di cane a tre teste, come ci induce a ritenere il dettaglio 
lessicale «con tre gole caninamente latra»; tale descrizione è ulteriormente rafforzata dalla 
successiva similitudine che paragona gli atti di Cerbero a quelli di un cane: «qual è quel 
cane ch’abbaiando agogna». Si può quindi pensare che «vermo» abbia un valore 
metaforico e che possa porre il guardiano su un piano parallelo a quello di Lucifero, il 
«verme» per eccellenza nella tradizione biblica. A sostegno di tale tesi si può sottolineare 
il dettaglio fisico della creatura dotata di tre teste che sembrano essere un preludio alle tre 
facce di Lucifero, in una sorta di raccordo tra i due demoni che si pongono in antitesi 
rispetto alla trinità divina. Ma perché proprio Cerbero e non Satana «sia chiamato il gran 
vermo» e quindi «vermo per eccellenza […] può a prima vista lasciare perplessi in quanto 
«uno dei ministri» del «cieco carcere» «localizzato in un solo settore infernale, viene 
apparentemente ad acquisire una rilevanza che trascende il suo ruolo, sostanzialmente 
limitato» 69. Compreso che il verme ha delle caratteristiche fisiche ben lontane da quelle 
di un cane, è necessario fornire una spiegazione di quale significato allegorico venga dato                                                         
63 If., c. VI, vv. 25-31. 
64 If., pag. 183, note 28-30. 
65 If., c. VI, v. 22. 
66 If., pag. 182, nota 22. 
67 If., c. XXXIV, v. 108. 
68 Eneide, VI, 417. 
69 L. Peirone, Cerbero, il gran vermo, in «Esperienze letterarie: rivista trimestrale di Critica e cultura», 34.1 
(2009 Jan Mar). pag. 97. 
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a questa vile creatura nella sacra scrittura. Qui il verme è talvolta accostato all’idea della 
putrefazione e nominato per la sua voracità. Il Landino afferma: «chiama Cerbero gran 
vermo perché vermo è nato di putrefazione, et pascesi di terra, et per Cerbero s’intende 
l’appetito, el quale abbiamo già detto che è di cose terrestri» 70. Anche il Velutello sostiene 
questo pensiero: «havendo chiamato Cerbero gran vermo, pascendosi i vermi di terra. Il 
qual cibo è cosa terrena e vile se non in tanta parte, quanto basta a sostentar la vita» 71. 
Dunque l’immagine del «gran vermo» coinciderebbe con l’immagine del gran divoratore, 
come dimostra non solo il gesto compiuto da Virgilio per acquietare la creatura, ovvero 
gettare nelle sue tre fauci manciate di fango, ma anche l’aspetto fisico attribuito al 
guardiano che, accanto alle caratteristiche bestiali, manifesta aspetti umani propri della 
persona golosa: barba «unta e atra» e mani «unghiate».  
I mitografi medievali danno di Cerbero principalmente due interpretazioni 
allegoriche: la prima vede nel custode la terra che divora e consuma i corpi dei sepolti e 
questa esegesi ben si accorda all’immagine di gran divoratore sopra descritta. La seconda 
associa le tre teste ai tre continenti in cui si suddivide la terra abitata. Pietro Alighieri 
afferma: «Alcuni spongono e dicono che questo Cerbero significa la Terra universale, che 
si divide in tre capi, ciò è Asia, Affrica, Europa; e questi sono e tre capi di Cerbaro, ciò è 
della terra che divora la polvere nostra, ciò è la carne nostra sepolta. In altro modo questo 
Cerbero significa il movimento e vizio della gola, e chiamasi Cerbero quasi divorante la 
carne. E fingono ch’è fu figliuolo di Titano giogante e della Terra. Tre suoi capi sono 
spezie del vizio della gola, imperò che sono alquanto golosi nella quantità del cibo» 72. 
Come possiamo intuire dalla lettura i più antichi commentatori danteschi attribuiscono 
alle tre teste di Cerbero un valore allegorico, vedendo in esse i tre modi propri del vizio 
della gola: qualità, quantità e continuità. Il Benvenuto, rispetto alle precedenti 
interpretazioni, preferisce invece aderire ad una condizione di concretezza affermando, in 
riferimento alle tre gole di Cerbero, che «vuol dire che il vizio de la gola si corregge 
avezzandosi a mangiare cibi grossi, o vero ricordarsi che per la gola l’uomo diventa terra 
morendo per le infirmitade de la gola» 73. 
70 Ivi., pag. 96. 
71 Ibidem. 
72 Ivi., pp. 25-26. 
73 Seriacopi, op. cit., pag. 26. 
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Per meglio comprendere la figura del custode è utile approfondirne l’immagine di 
divoratore e ricercare da dove essa origina, partendo da considerazioni generali. «Com’è 
ben noto, la rappresentazione medioevale dell’oltretomba […] reimpiegò largamente 
elementi classici, combinandoli in vario modo con la tradizione giudeo-cristiana: uno dei 
più importanti laboratori di questa contaminazione fu l’esegesi tardo antica e la letteratura 
patristica della catàbasi narrata del VI libro dell’Eneide» 74 . Un forte elemento di 
continuità fra la concezione degli inferi classici e la rappresentazione dell’inferno 
cristiano è dato dall’elaborazione dell’oltretomba come una voragine, dalle fauces Orci 
dell’Eneide si passa al «cieco carcere» dantesco, pensato come un foro nella terra 
provocato dall’impatto successivo alla caduta di Lucifero. Le anime dannate, in seguito 
al giudizio di Minosse, sono precipitate nella voragine infernale, inghiottite dall’oscurità 
del profondo baratro. Questa concezione dell’inferno come abisso che divora ha da 
sempre implicato uno stretto rapporto con mostri che avessero il medesimo carattere 
famelico, per questo l’inferno cristiano poté presto popolarsi delle figure mostruose 
proprie dell’aldilà pagano. A questa cornice ben si adatta la figura di Cerbero, descritto 
come «fame rabida tria guttura pandens» 75. In merito a ciò, le molte versioni della Visio 
Pauli, latine o volgari che fossero, offrono la prova tangibile di come il contesto infernale 
nel medioevo avesse già accolto la figura del cane a tre teste. Detto ciò è utile confrontarsi 
con una notevole crux che caratterizza il Cerbero di Dante. Viste le peculiarità fisiche del 
mostro, che esprimono la sua potenzialità fagocitatrice, sembrerebbe più consono, per la 
figura di questo guardiano, non lo scuoiare le anime bensì ingoiarle: ecco quindi che a 
«iscoia» si sostituirebbe «ingoia», e ciò sarebbe confermato dalla maggioranza dei 
testimoni dell’antica vulgata che riportano il secondo termine. Tuttavia, mentre 
nell’italiano delle Origini, la voce «scuoiare» è attesta e in uso, «ingoiare» è un verbo 
piuttosto raro. Indipendentemente dalle spiegazioni stemmatiche o di storia della lingua 
a Cerbero meglio si adatta la figura di divoratore. Tralasciando la rappresentazione 
virgiliana «ille fama rabida tria guttura pandens / corripit obiectam» 76, la chiosa serviana 
dell’Eneide sottolinea la potenza divoratrice del cane infernale: «Cerberus dictus est quasi 
                                                        
74 S. Gentili, “Ut canes infernales”: Cerbero e le Arpie in Dante, in I monstra nell’inferno dantesco: 
tradizione e simbologie, Spoleto, Centro italiano di studi sull’alto medioevo, 1997, pag. 177. 
75 Eneide, VI, 421. 
76 Eneide, VI, 421-422. 
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kreobòros, id est carnem vorans» 77 . Questa etimologia avrà grande fortuna fra i 
commentatori del testo. Di qui si spiega la successiva interpretazione che la scolastica 
diede del demone visto come terra divoratrice di corpi. I testi mitografici nonché gli scolii 
medievali dell’Eneide furono propensi a ricalcare il Cerbero serviano, ma non si 
limitarono a questo bensì «ne arricchirono la pertinenza allegorica con elementi di 
ascendenza scritturale. In ambito vetero e neotestamentario si stabilì un’equazione tra 
terra e carne, testimoniata dall’atto creatore di Dio che formò l’uomo ex limo terrae, e 
dalla chiusura del ciclo vitale con il ritorno ad essa» 78 . Queste ed altre osservazioni, 
all’epoca di Dante, affollano le chiose che si depositano sui codici dell’Eneide. I più 
antichi esegeti della Commedia aderirono a questa tradizione del Cerbero divoratore; lo 
stesso Pietro Alighieri affermò che un eccesso nel mangiare avvia un processo che può 
essere paragonato alla decomposizione a tal punto che, già in vita, i golosi si apprestano 
ad essere sepolti e, nell’inferno, sono poi ingoiati dal demonio Cerbero che viene così a 
simboleggiare la terra che ingurgita i cadaveri. Le forti affinità fra la figura di Cerbero e 
quella di Lucifero non nascono solo in virtù del tricipitismo che caratterizza entrambi i 
demoni ma anche dall’attività di divorare i dannati. A ben guardare altri esseri demoniaci 
vengono presentati come divoratori: la lupa è definita famelica e le cagne correnti 
sbranano i dilapidatori dei propri averi, e dunque l’immagine di un Cerbero divoratore 
sembra rafforzata da questi riscontri demoniaci. Queste interpretazioni serviane, che 
circolarono a lungo nel medioevo, con il recupero filologico del tardo umanesimo 
cominciarono a venir meno a favore di una lettura più attenta del testo virgiliano, 
considerato giustamente il modello del testo dantesco. Ciò provocò il conseguente 
sopravvento del secondo testo sul primo e i caratteri di demone divoratore vennero 
eliminati a favore di quelli di cane urlante 79. Ma sia che ingoi o che scuoi i dannati la 
figura di Cerbero appare mossa da un’ira famelica: i suoi occhi vermigli ricordano gli 
occhi infiammati di Caronte, il fremito che lo scuote alla vista dei pellegrini può 
corrispondere alla bramosia della gola che fa tremare tutte le membra, ma altrettanto bene 
si presterebbe ad essere interpretato come rabbia che lo divora per vedere due anime non 
dannate all’interno del proprio territorio. Infine la similitudine del verso 28 lo dipinge 
77 S. Gentili, op. cit., pag. 188. 
78 Ivi., pag. 193. 
79 Ivi., pp. 194-195. 
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come un cane rabbioso e bramoso di divorare il pasto. 
Un ultimo dettaglio relativo al cane infernale è offerto nel IX canto dell’Inferno 
dove, nelle parole di rimprovero di un messo celeste contro le creature infernali, è svelato 
che il collo di Cerbero è ancora spelacchiato per quando venne trascinato fuori 



























Alla fine del VI canto Dante e Virgilio giungono nel punto che congiunge il III 
cerchio al successivo e ne scorgono il guardiano Pluto, figura della mitologia greca, dio 
della ricchezza: 
Noi aggirammo a tondo quella strada, 
parlando più assai ch’i’ non ridico; 
venimmo al punto dove si digrada: 
quivi trovammo Pluto, il gran nemico 80. 
Secondo il mito Pluto nacque a Creta, generato da Jasione e dalla dea Demetra, 
inizialmente adorato come protettore dell’abbondanza agreste divenne poi dio delle 
ricchezze, cieco al pari della Fortuna. Quale divinità agreste era legato alle ricchezze 
minerarie e al sottosuolo. Ecco quindi che, con il passare degli anni, venne confuso con 
Plutone o Ade, dio dell’Erebo, divinità quasi omonima ma ben più importante. Ade venne 
generato da Crono e Rea, insieme ad altre divinità abitualmente inghiottite dal padre, sino 
a quando Zeus non le libererò spartendo il dominio del mondo con due dei suoi fratelli: 
Poseidone e Ade. A quest’ultimo spettò il governo del mondo sotterraneo. Con il tempo a 
Plutone venne attribuita anche la signoria delle ricchezze, trovandosi le miniere nel suo 
regno: il sottosuolo; i romani gli attribuirono quindi il nome di Dite, termine che rinvia 
appunto a «dives». Pluto venne così a poco a poco dimenticato e già presso il popolo 
romano si trovano scarsissime tracce della divinità. Successivamente, con lo svilupparsi 
dell’idea cristiana dell’oltretomba, secondo la quale al regno degli inferi non accedevano 
tutte le anime ma solo quelle dannate, Plutone, che era noto soprattutto come sovrano 
dell’Averno, venne ad assumere connotati diabolici sino ad essere assimilato al noto 
80 If., c. VI, vv. 112-115. 
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angelo caduto: Lucifero, il primo ribelle 81.  
Il custode del IV cerchio venne confuso dai primi commentatori con Plutone, 
l’errore originò dal fatto che entrambi i nomi significano, sia in greco che in latino, 
«ricco», basti pensare alle parole del Benvenuto che riferendosi al guardiano afferma: 
«secondo i poeti è re de l’Inferno, e significa lo elemento de la terra, de la quale nascono 
le richeze, che sono cagione de avaricia e prodegalitate. E però l’autore nostro per Plutone 
intende il vicio de l’avaricia, e il quale Pluto grida contro Dante, ch’è lo vede vivo nel suo 
reame, ciò è non viciato de l’avaricia, e chiama li altri che si maravigliono insieme con 
esso» 82. Anche parte della critica moderna è concorde nel ritenere che lo stesso Dante si 
possa essere confuso, ma tale pensiero può essere confutato da due considerazioni: la 
prima sottolinea che Dante chiama Lucifero «Dite» 83, e lo presenta nel XXXIV canto 
come «’mperador del doloroso regno» 84. Appare ben delineato quindi nella mente del 
poeta l’assimilazione fra Lucifero, sovrano dell’inferno, e Dite inteso come Plutone, dio 
dell’oltretomba. La seconda considerazione consiste nel fatto che a Pluto è assegnata la 
custodia di un solo cerchio e ciò già di per sé indicherebbe una chiara differenza fra Pluto, 
divinità minore, e Plutone, divinità ben maggiore, ma a conferma di ciò nel cerchio 
destinato a Pluto, primo dio della ricchezza, Dante pone avari e prodighi, ossia coloro che 
in vita non seppero fare un uso corretto dei propri averi. Anche se non designa mai 
Lucifero con il nome di Plutone Dante mostra di aver ben chiara la distinzione tra le due 
divinità del pantheon romano 85. 
Nella costruzione del proprio mondo infernale Dante segue lo schema presente 
nell’Etica aristotelica, disponendo i peccati dal meno grave al più grave, ecco che dopo i 
lussuriosi e i golosi il pellegrino incontrerà nel IV cerchio avari e prodighi e la punizione 
loro riservata. Le due opposte tipologie di peccatori, accomunate dall’incapacità di 
amministrare in modo giusto le proprie ricchezze, condividono il medesimo luogo 
infernale dove i dannati sono suddivisi in due schiere. Partendo dai lati opposti del cerchio 
sono costretti a rotolare pesanti massi e, incontrandosi nel mezzo, si rinfacciano le 
rispettive colpe, si girano e ritornano sui propri passi rotolando i massi nel verso opposto.                                                          
81 Enciclopedia dantesca, volume 4, Roma, istituto della Enciclopedia italiana, 1973, pag. 557. 
82 Seriacopi, op. cit., pag. 28. 
83 If., c. VIII, v. 68; If., c. XI, v. 65; If., c. XXXIV, v. 20. 
84 If., c. XXXIV, v. 28. 
85 If., pp. 202-203, nota 115. 
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Il VII canto si apre con parole di difficile comprensione che il custode proferisce 
con voce disumana: 
«Pape Satàn, pape Satàn aleppe’», 
cominciò Pluto con la voce chioccia; 
e quel savio gentil, che tutto seppe, 
disse per confortarmi: «Non ti noccia 
la tua paura; ché, poder ch’elli abbia, 
non ci torrà lo scender questa roccia» 86. 
Con un tono aspro e stridente il guardiano pronuncia le sue parole e, come di consueto, 
Virgilio prima rasserena l’animo di Dante con parole gentili affermando che, per quanto 
grande possa essere il potere del custode, egli tuttavia non può impedire il proseguimento 
del cammino. Successivamente la sapiente guida si rivolge direttamente al guardiano che 
ha il volto gonfio per l’ira, indispettito probabilmente dal fatto che due pellegrini, non 
destinati al suo cerchio, si aggirino indisturbati nell’inferno. Anche se la guida utilizza 
una formula diversa, rispetto a quella rivolta a Caronte e Minosse, questa non si rivela 
meno efficace:  
Poi si rivolse a quella ’nfiata labbia, 
e disse: «Taci, maladetto lupo! 
consuma dentro te con la tua rabbia. 
Non è senza cagion l’andare al cupo: 
vuolsi ne l’alto, là dove Michele 
fè la vendetta del superbo strupo». 
Quali dal vento le gonfiate vele  
caggiono avvolte, poi che l’alber fiacca, 
tal cadde a terra la fiera crudele. 
Così scendemmo ne la quarta lacca 87. 
86 If., c. VII, vv. 1-6. 
87 If., c. VII, vv. 7-16. 
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Virgilio si rivolge a Pluto con modi bruschi ed imperiosi, «taci», e con un’espressione 
violenta, «maladetto lupo», intimando alla creatura di consumarsi al suo interno per la 
rabbia senza che questa trovi manifestazione all’esterno. L’atteggiamento di Virgilio è 
dettato dall’irritazione causata dalle parole del custode alle quali risponde prontamente 
affermando che il viaggio suo e di Dante è voluto e protetto da Dio. L’espressione 
utilizzata dalla guida è analoga per contenuto a quella già rivolta sia a Caronte che a 
Minosse ma ne è mutata la forma: la perifrasi con cui la guida si riferisce ai cieli rievoca 
la sconfitta subita da Satana ad opera delle milizie celesti capitanate dall’arcangelo 
Michele 88. A questo punto la superbia del guardiano è abbattuta e la fiera cade a terra 
come le vele, prima gonfiate dal vento, si afflosciano dopo che l’albero si è spezzato. La 
similitudine dipinge nella mente del lettore l’immagine di un demone che, sebbene dotato 
di grandi dimensioni, è impotente e vano di fronte al volere divino 89. 
È necessario soffermarsi sulle tanto discusse parole di Pluto che hanno di certo un 
preciso significato vista la reazione di Virgilio. Il verso ha una lunga storia critica e fra le 
varie interpretazioni c’è chi, come il Porena, afferma che l’espressione significhi «Primo 
nemico del papa»; altri, fra i quali il Guerri, sostengono invece l’interpretazione: «Oh 
Satana, oh Satana dio». La Chiavacci, nel proprio commento, riporta come 
interpretazione «oh Satana, oh Satana, ohimé», attribuendo al termine «Pape» il 
significato di esclamazione di meraviglia, mentre ad «aleppe» quello di dolore 90 . 
Entrambi i vocaboli, il primo di origine greca e il secondo di origine ebraica, erano noti 
agli antichi commentatori e per giustificare tale assunto la studiosa, in nota, riporta le 
parole del Buti «In questo verso fa tre cose: meravigliasi prima…; duolsi secondo, del 
discendimento di Dante; terzo chiama Satana in aiuto, per impedire Dante». 
Indipendentemente dal preciso significato delle parole se al Guerri va il merito di aver 
ottemperato ad una traduzione aderente all’uso linguistico del tempo di Dante, 
all’interpretazione del Vallone 91 va il merito di aver restituito alla vicenda un significato 
non solo coerente ma anche logico: quella del custode non sembra essere un’ingiuria 
iniziata e conclusa nel breve spazio di un verso, quanto piuttosto l’inizio di un discorso 
bruscamente interrotto da Virgilio e ciò è confermato da un indizio di carattere lessicale.                                                         
88 If., pag. 213, nota 11. 
89 If., pp. 213-214, note 13-14. 
90 If., pag 233, nota 1. 
91 A. Vallone, Il canto VII dell’inferno, in Lectura Dantis Scaligera, Firenze, F. Le Monnier, 1960. 
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Dante scrive «cominciò Pluto con voce chioccia»; sembra che il guardiano avesse appena 
iniziato a parlare e tale idea è rafforzata dalla brusca e subitanea interruzione di Virgilio: 
«Taci, maladetto lupo!». Il tono della guida fa intuire che il guardiano stesse commettendo 
un sacrilegio, e in quest’ottica lo studioso Aldo Vallone ritiene che Pluto stesse iniziando 
un tributo cioè un discorso di lode rivolto al principe delle tenebre e che per questo il 
poeta mantovano lo interrompa sdegnato. Si osserva che il mondo infernale a volte è 
concepito come grottesca imitazione di quello angelico: il tricipitismo di Cerbero e di 
Lucifero richiamano la trinità divina e il noto «vexilla regis prodeunt inferni» 92 altro non 
è che l’inno di Venanzio Fortunato composto in onore della croce, rivisitato e adattato al 
demonio 93; analogamente il discorso che si suppone stesse iniziando Pluto ben si presta 
ad essere interpretato come un’antitesi delle invocazioni che le anime beate rivolgono a 
Dio, ma di fronte alle parole di Virgilio, il custode è costretto alla resa immediata. Di 
nuovo ogni resistenza dei guardiani infernali lungo il cammino di Dante viene vinta. 
Da questi versi si può trarre anche un’altra considerazione: il guardiano è designato 
come lupo e poco più oltre è anche definito «fiera crudele»; sebbene non si possa essere 
certi che la fisionomia del guardiano sia quella del lupo, poiché Dante non ne fornisce 
una descrizione, il poeta sembra evidenziare maggiormente la natura animale del custode 
anche se una spia lessicale fa intuire al lettore un suo carattere umano: «’nfiata labbia» 
ossia faccia gonfia per l’ira, dunque non un muso animale bensì un volto umano 94. Questo 
aspetto antropomorfico appare ulteriormente evidenziato dal fatto che le parole 
pronunciate dal Pluto, pur essendo incomprensibili o comunque di difficile 
interpretazione, sembrano avere un loro riposto significato e dunque un intento 
comunicativo proprio del linguaggio umano. Anche se la forma fisica del custode può 
risultare indeterminata ben chiaro appare invece il significato allegorico in quanto il 
termine «lupo» rinvia alla lupa una delle tre fiere che, nel primo canto, aveva impedito 
l’ascesa del pellegrino al colle. Gli esegeti ritengono che l’animale, magro e spinto da una 
fame insaziabile, incarni il simbolo della cupidigia ossia dell’avidità dei beni terreni, vista 
come origine di tutti i mali dell’uomo e, proprio in virtù di ciò, designata come 
«maladetta» nella cantica del Purgatorio: «Maladetta sie tu, antica lupa, / che più che 
92 If., c. XXXIV, v. 1. 
93 If., pag. 1011, nota 1. 
94 If., pag. 212, nota 7. 
  97 
tutte le altre bestie hai preda / per la tua fame senza fine cupa!» 95. Indicando sia Pluto che 
la lupa con il termine «maledetti» e ponendo Pluto, antico dio delle ricchezze, a guardia 
del cerchio riservato agli avari e prodighi, il poeta sembra porre le due creature sul 
medesimo piano allegorico 96. Pluto è infatti presentato da Dante come il «gran nemico», 
ossia il nemico del genere umano e ciò ben si presta a intendere il guardiano come 
rappresentazione della cupidigia al pari della lupa. Il pellegrino, osservando la realtà 
storica del suo tempo la avverte ingiusta e sviata trovando, alla luce della propria 
esperienza politica, conferma di quanto affermato nei testi biblici: la cupidigia è la fonte 





















                                                         
95 Pg., c. XX, vv. 10-12. 
96 If., pp. 212-213, nota 8. 
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4.5. Flegiàs e i diavoli della città di Dite 
Già al termine del VII canto i due pellegrini giungono al cerchio successivo, il V, 
ove è situata la palude Stigia, caratterizzata da scure acque nelle cui profondità sono 
immersi gli accidiosi che, sebbene siano nascosti alla vista di Dante, manifestano la 
propria presenza con bolle che scaturiscono dai loro amari sospiri. Sulla superficie delle 
medesime acque appaiono invece ben visibili gli iracondi, che si colpiscono a vicenda. Il 
canto VIII narra l’attraversamento della palude Stigia sulla barca del nocchiero Flegiàs, 
il giungere alla riva opposta sulle soglie della città di Dite e il successivo scontro con i 
diavoli che la presidiano. Il racconto è contrassegnato dalla velocità delle azioni e dal 
continuo mutare degli scenari. Fuoco, ira e sdegno sono elementi essenziali della 
descrizione: le fiamme, che rievocano il nome del custode Flegiàs e che divampano sulle 
torri e sulle mura della città, simboleggiano la rabbia che consuma sia i dannati, immersi 
nella palude, sia le due diverse tipologie di demoni che appaiono sulla scena. Lo sdegno 
appartiene ai diavoli posti a guardia della città rovente, indignati poiché una persona viva 
si è addentrata nel mondo infernale 97.  
Per la prima volta in un canto si prosegue l’argomento del precedente; in tale modo 
viene a rompersi lo schema narrativo sino a questo momento adottato dal poeta e che 
prevede la trattazione della materia di un cerchio, o di un determinato ambiente, 
all’interno di un unico canto: l’antinferno era stato descritto interamente all’interno del 
III, il Limbo nel IV, il cerchio dei lussuriosi nel V e quello dei golosi nel VI. Questa 
variatio pone in primo piano la torre della città di Dite, già apparsa alla fine del VII canto, 
e il racconto prosegue narrando un momento antecedente l’arrivo dei due pellegrini ai 
piedi della costruzione infernale: arrivo che costituisce materia dell’ultimo verso del VII 
canto; il poeta infatti scrive: «Io dico, seguitando, ch’assai prima / che noi fossimo al piè 
de l’alta torre» 98 . Procedendo a ritroso nel racconto 99 Dante afferma che, prima di 
giungere in prossimità della torre, sulla sommità di questa aveva avvistato due fuochi e 
97 If., pp. 237-239. 
98 If., c. VIII, vv. 1-2. 
99 If., pag. 243, nota 1. 
  99 
più oltre probabilmente una seconda torre rispondere alla prima con il medesimo segnale. 
Perché di questo sembra trattarsi, di un segnale, in accordo agli usi dei forti del tempo 
che, per quanti uomini venivano avvistati, suonavano un egual numero di tocchi 100. Le 
summenzionate torri appartengono alle mura delle città di Dite che, per la foschia 
provocata dalle esalazioni della palude, il poeta non è ancora riuscito a distinguere 101. 
Dante chiede alla sua guida ragione di tali segnali e Virgilio lo informa che, attraverso le 
nere acque della palude, sta giungendo colui che è atteso da chi ha acceso il primo fuoco: 
Flegiàs sta arrivando.  
 
Corda non pinse mai da sé saetta  
che sì corresse via per l’aere snella, 
com’ io vidi una nave piccioletta 
venir per l’acqua verso noi in quella, 
sotto ’l governo d’un sol galeoto, 
che gridava: «Or se’ giunta, anima fella!» 102. 
 
La nave è piccola, leggera e governata da un solo nocchiero 103 e, come già Caronte anche 
Flegiàs fa la sua comparsa sulla scena gridando. L’avvertimento del custode è rivolto a 
Dante poiché pensa che il pellegrino sia un’anima dannata destinata alla palude Stigia e 
dunque giunta in suo potere. L’esclamazione del guardiano ha la medesima rapidità della 
sua barca e sembra essere pronunciata senza che si sia prima soffermato a studiare il 
pellegrino 104, mentre Caronte aveva colto in Dante un’«anima viva», come se lo avesse 
osservato prima di proferir parola, di contro la velocità della barca di Flegiàs sembra di 
non dare al guardiano il tempo di accorgersi che Dante non è un dannato. 
A Flegiàs si riferiscono diverse tradizioni che, a volte in contraddizione fra loro, ne 
danno una rappresentazione vaga. Secondo una versione, nato da Marte, fu sovrano dei 
Lapiti, mentre dai principali mitografi è ricordato come eponimo dei Phlegyae, dei 
barbarici saccheggiatori della Tessaglia che tentarono di depredare il santuario di Apollo 
a Delfi, ma furono dispersi dalla divinità. Con quest’ultima versione è in relazione un                                                         
100 If., pag. 244, nota 4. 
101 If., pag. 244, nota 5. 
102 If., c. VIII, vv. 13-18.  
103 If., pag. 245, nota 17. 
104 If., pag. 246, nota 18. 
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altro mito nel quale Flegiàs adirato con Apollo, che gli aveva sedotto la figlia, incendiò il 
tempio della divinità e per questo venne precipitato nel Tartaro: sulla base di quest’ultima 
versione gli antichi mitografi lo descrivono come sacrilego 105. Alla pena di Flegiàs si 
riferisce anche un passo tormentato del VI libro dell’Eneide 106, «che sembra sia stato letto 
da imitatori antichi come Valerio Flacco e Stazio, nonché – secondo alcuni–da lettori del 
nostro Trecento, in una lezione diversa da quella attestata (per quanto se ne sa) dalla 
tradizione manoscritta concore» 107, Ad ogni modo è in virtù dell’ira che caratterizza il 
personaggio mitologico che Dante gli assegna la custodia del quinto cerchio 108 dove 
Flegiàs fa la sua comparsa gridando come mosso da un impeto di rabbia e nuovamente, 
quando ode Virgilio affermare che Dante non è un dannato, per l’ira si cruccia in se stesso, 
come colui che ha appena appreso un inganno. Il grido compiaciuto «Or se’ giunta, anima 
fella!» e il successivo tacere, di chi ha compreso la propria impotenza, riportano alla 
memoria il silenzio di Caronte e di Minosse, il quietarsi di Cerbero nonché l’abbattersi di 
Pluto.  
«Flegïàs, Flegïàs, tu gridi a vòto», 
disse lo mio segnore, «a questa volta: 
più non ci avrai che sol passando il loto». 
Qual è colui che grande inganno ascolta 
che li sia fatto, e poi se ne rammarca, 
fecesi Flegïàs ne l’ira accolta 109. 
Dante non è un’anima dannata ed il nocchiero avrà i due pellegrini solo per il tempo che 
occorrerà loro per attraversare la palude Stigia. Da ciò si può supporre che le anime 
imbarcate da Flegiàs siano destinate a rimanere nello Stige, sotto la sua giurisdizione 110. 
Virgilio, come già in precedenza aveva fatto per Caronte, chiama il custode per nome, 
dimostrando così quanto questi personaggi fossero a lui ben noti poiché avevano popolato 
la sua Eneide 111. Il guardiano ha ben ragione di rammaricarsi in quanto oltre a non potersi 
105 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 945. 
106 Eneide, VI, vv. 617-620. 
107 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 945. 
108 If., pp. 265-266, nota 19. 
109 If., c. VIII, vv. 19-24. 
110 If., pag. 246, nota 21. 
111 If., pag. 246, nota 19. 
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opporre al loro viaggio dovrà fornire loro l’aiuto necessario per proseguirlo. Nelle restanti 
scene del canto, che vede l’incontro di Dante con un suo concittadino, Flegiàs rimarrà 
una presenza muta e oscura che solo alla fine riemergerà dal proprio silenzio per 
comunicare ai due viandanti che la meta è raggiunta e che perciò devono scendere dalla 
barca: 
 
Non senza prima far grande aggirata,  
venimmo in parte dove il nocchier forte  
«Usciteci», gridò, «qui è l’intrata» 112. 
 
Rispetto ad altri custodi infernali già incontrati, come Cerbero o Caronte, a Flegiàs 
non è riservata una descrizione fisica: in lui non emergono tratti dichiaratamente 
demoniaci, non possiede né occhi roventi, né una coda, né zanne acuminate o enormi 
dimensioni, è semplicemente presentato come iroso «galeoto». Non si fa cenno ad un suo 
tratto dichiaratamente diabolico anche se compare l’ira del custode che tuttavia, in questo 
contesto, risulta di ambigua attribuzione poiché ben si adatta sia al temperamento degli 
esseri diabolici, come descritto dalla demonologia, sia al contesto della paluda Stigia, 
dove sono puniti gli iracondi. Già nel Medioevo si era ravvisato, infatti, un collegamento 
etimologico fra il nome del custode e il fuoco, inteso come focosità dell’iracondo 113; 
secondo questa interpretazione l’ira, che rimane pur sempre prerogativa dei demoni del 
«cieco carcere», andrebbe in questo contesto ad indicare, in virtù del tono di voce e dei 
movimenti, lo stato d’animo proprio dell’iroso e quindi del peccato punito sotto la 
custodia del demone. Flegiàs diverrebbe dunque un’allegoria dell’ira mala; di lui è 
descritta solo questa emozione definibile come un «moto dell’animo, che proprio nella 
voce e nel movimento esageratamente rapido, senza riflessione si manifesta» 114. 
La funzione del guardiano è quella di traghettatore, ma non risulta ben definito 
all’interno del testo dantesco quale sia la lunghezza del percorso che egli fa compiere alle 
anime. Mentre non sussistono dubbi sul fatto che Caronte trasporti i dannati oltre il fiume 
Acheronte al cospetto del giudice Minosse, le ipotesi riguardanti l’ufficio assegnato dalla 
volontà divina a Flegiàs sono due. L’opinione tradizionale ritiene che la barca del                                                         
112 If., c. VIII, vv. 79-81. 
113 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 946. 
114 Seriacopi, op. cit., pag. 30. 
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nocchiero serva a trasportare le anime destinate al basso inferno, oltre la Palude Stigia, 
sino alle porte della città di Dite. In questo contesto Flegiàs rivestirebbe una funzione 
analoga a quella Caronte e all’immagine di incendiario sacrilego, propria del suo ritratto 
classico, ben si adatterebbe questa prima lettura della pagina dantesca, secondo la quale 
il demone ha il compito di condurre le anime dei peggiori fra i peccatori (che il basso 
inferno accoglie) nella città arroventata dalle fiamme. Una seconda interpretazione, 
tuttavia, trae origine dal grido che il custode lancia alla vista di Dante «Or se’ giunta, 
anima fella!», che può essere interpretato come «sei giunta in mio potere», giustificando 
così l’idea che il guardiano abbia giurisdizione sulle anime che giungono alla palude e 
ciò trova conferma nelle successive parole di Virgilio: «più non ci avrai che sol passando 
il loto». Sembra quindi che le anime salite sulla barca di Flegiàs rimangano poi nella 
palude Stigia, sotto la giurisdizione del nocchiero, e non raggiungano la riva successiva 
per accedere alla città di Dite 115.  
Si è già avuto modo di notare la corrispondenza tra il custode posto a guardia di un 
cerchio e il peccato in esso punito: si pensi ad esempio a Cerbero che, posto a guardia dei 
golosi, è descritto con i connotati propri della persona ingorda, oppure a Pluto che, dio 
greco delle ricchezze nel mito, diviene custode di avari e prodighi. Anche in Flegiàs gli 
antichi commentatori vedono un esempio di superbia, probabilmente in virtù della 
corrispondenza individuata tra il guardiano del V cerchio e il peccato qui punito. La 
superbia attribuita a Flegiàs trarrebbe la propria spiegazione nella comparsa di un 
concittadino di Dante fra le anime immerse nella palude, Filippo Argenti, noto a tutti i 
commentatori come superbo. Nella superbia del dannato, per una sorta di corrispondenza, 
si rifletterebbe quella del custode. Da ciò Pietro Alighieri avrebbe mosso l’ipotesi che, 
immersi nelle acque, si trovassero addirittura quattro diverse tipologie di peccatori, non 
solo iracondi e accidiosi, visibili nel VII canto, ma anche superbi e invidiosi, individuabili 
nell’VIII; in questo modo l’elenco dei vizi capitali, dopo gola e lussuria, troverebbe la 
sua ideale conclusione 116. Scrisse Pietro Alighieri: «movimento universale della superbia, 
del quale i poeti fingono ch’elli in Inferno sempre ha sopra il capo una pietra che pende 
a risco di caderli in capo, nella qual cosa si dimostra la vita pericolosa de’ tiranni superbi, 
però ch’e’ dicono questo Flegiàs fu tiranno superbo e arrogante e ebbe una figliuola 
115 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 946. 
116 If., pp. 240-241. 
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ch’ebbe nome Coronide, con la quale dormì Appolline, e di lei generò Esculapio, il quale 
Esculapio questo Flegiàs, per superbia e indegnazione, l’uccise, e per quello omicidio è 
posto in Inferno, perché ebbe in dispregio l’iddii Appolline e ’l figliuolo […]» 117 . Il 
Benvenuto giunge ad osservazioni analoghe e riferendosi al guardiano afferma: «significa 
la condicione del superbo, che sempre vuole essere solo ne la signoria» e continua dicendo 
che Flegiàs «fu re de’ Lapiti, in Tesaglia, padre de Esiòn, il quale fu re superbissimo e 
primo che cominciasse la tirannia, e molti mali fece in Grecia, viollencia a populi e 
persone private; però l’autore lo pone guardiano di questo cerchio. E’ mena e superbi a la 
cità di Dite, la quale è piena di tutt’i gravi peccatori, imperò che la superbia è principio e 
cagione de tutt’i gravi peccati» 118 . Vi sono però altre interpretazioni concernenti la 
tipologia di anime immerse nella palude Stigia e, a ben guardare, quella di Pietro Alighieri 
non è la più attendibile poiché, considerando le suddivisioni proprie del mondo infernale, 
al di fuori della città di Dite vengono puniti i peccati di incontinenza e non i sette vizi 
capitali cui appartiene la superbia, come sarà poi detto nella spiegazione dottrinale dell’XI 
canto. Nemmeno l’invidia è nominata nel testo che solitamente indica, seppur 
brevemente, i peccati puniti in ogni circostanza mentre qui accenna solo ad iracondi ed 
accidiosi. Infine al peccato di superbia non è dedicato uno specifico cerchio all’interno 
del mondo infernale perché tale peccato sembra pervaderlo nella sua interezza in quanto 
lo si intravede in vari dannati posti in luoghi differenti ed inoltre, come afferma la dottrina 
demonologica, tracotanza e superbia sono attributi propri dei demoni 119 . Dunque la 
superbia di Flegiàs, che traspare dal tono di voce e dalle parole rivolte a Dante, non 
dipenderebbe tanto dalla similarità tra il custode e il peccato commesso dalle anime poste 
sotto la sua giurisdizione, quanto piuttosto dal carattere proprio delle creature infernali. 
La rabbia e l’alterigia di Flegiàs ne offrono una descrizione che non si differenzia da 
quelle dei precedenti custodi delineando nuovamente una scarsa profondità psicologica.  
È già apparsa la città di Dite le cui mura, arroventate da fiamme eterne, accolgono 
al proprio interno i peccatori peggiori.  
 
Lo buon maestro disse: «Omai, figliuolo, 
s’appressa la città c’ha nome Dite,                                                         
117 Seriacopi, op. cit., pp. 30-31. 
118 Ivi., pag. 31. 
119 If., pp. 241.242. 
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coi gravi cittadin, col grande stuolo» 
E io: «Maestro, già le sue meschite 
là entro certe ne la valle cerno, 
vermiglie come se di foco uscite 
fossero». Ed ei mi disse: «Il foco etterno 
ch’entro l’affoca le dimostra rosse, 
come tu vedi in questo basso inferno». 
Noi pur giugnemmo dentro a l’alte fosse 
che vallan quella terra sconsolata: 
le mura mi parean che ferro fosse 120. 
Questa è una vera e propria città infernale 121 e, a conferma di ciò, Dante le assegna il 
medesimo nome dato a Lucifero: «Dite». Al suo interno è ospitata un’incredibile 
moltitudine di dannati 122  e il pellegrino distingue le sue torri che definisce come 
«meschite», ovvero moschee, per indicare che sono costruzioni «ad onor del dimonio, e 
non di Dio» 123, come afferma il Boccaccio. La città infernale è difesa da profondi fossati 
contigui alla palude Stigia 124 e queste non sono le solo misure cautelative adoperate dalla 
città: 
Io vidi più di mille in su le porte 
da ciel piovuti, che stizzosamente 
dicean: «Chi è costui che senza morte 
va per lo regno de la morta gente?» 
E ’l savio mio maestro fece segno 
di voler lor parlare segretamente. 
Allor chiusero un poco il gran disdegno 
e disser: «Vien tu solo, e quei sen vada 
che si ardito intrò per questo regno. 
Sol si ritorni per la folle strada: 
pruovi, se sa; ché tu qui rimarrai, 
che li ha’ iscorta sì buia contrada» 125. 
120 If., c. VIII, vv. 67-78. 
121 If., pag. 254, nota 68. 
122 If., pp. 254-255, nota 69. 
123 If., pag. 255, nota 70. 
124 If., pag. 256, nota 76-7. 
125 If., c. VIII, vv. 82- 93. 
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Nel poema appaiono per la prima volta i diavoli contemplati nella dottrina cristiana; essi 
presidiano la città infernale ed il loro numero è sterminato 126. Irritati si domandano come 
mai una persona viva si sia addentrata nel loro regno a tal punto da giungere sino alla 
soglia del basso inferno. L’atteggiamento di Virgilio nei loro confronti è diverso da quello 
che sino ad ora ha adottato con gli altri custodi: i diavoli non vengono bruscamente zittiti 
bensì invitati, dalla sapiente guida, a parlare in disparte. Le creature infernali, che a mala 
pena contengono la rabbia, chiedono che Dante torni sui propri passi per ritrovare da solo, 
ammesso che ci riesca, la via per uscire dal loro regno. Ed il pellegrino, con un appello al 
lettore, manifesta la propria paura:  
 
Pensa, lettor, se io mi sconfortai 
nel suon de le parole maladette, 
ché non credetti ritornarci mai. 
«O caro duca mio, che più di sette 
volte m’hai sicurtà renduta e tratto 
d’alto periglio che ‘ncontra mi stette, 
non mi lasciar», diss’io, «così disfatto; 
e se ’l passar più oltre ci è negato,  
ritroviam l’orme nostre insieme ratto» 127. 
 
Nel poema il rivolgersi al lettore avviene sempre in frangenti drammatici. Dante ora è 
spaventato e sgomento, teme per la propria vita e per la prima volta interpella Virgilio, 
dopo che quest’ultimo ha parlato con un ministro infernale 128. Egli manifesta alla guida 
gratitudine, per le volte in cui lo ha salvato e per quelle in cui gli ha infuso sicurezza 
quando il suo animo vacillava, ma non si limita solo a questo, infatti implora Virgilio di 
non abbandonarlo, chiedendogli, qualora l’ostacolo si rivelasse insormontabile, di tornare 
indietro. Dante, che non era caduto nel tranello di Caronte e non aveva dubitato di Virgilio 
nonostante gli avvertimenti di Minosse, che non era arretrato di fronte alle fauci di 
Cerbero e alle dimensioni smisurate di Pluto, e non aveva esitato a salire sulla barca di 
Flegiàs, ora vacilla. Tra i custodi incontrati sino ad ora, che tentano di impedire il                                                         
126 If., pp. 256-257, nota 82. 
127 If., c. VIII, vv. 94-102. 
128 If., pag. 259, nota 94. 
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cammino di salvezza, i diavoli della città di Dite sono gli unici che fanno realmente 
dubitare il pellegrino sulla possibilità della riuscita dell’impresa. Ma prontamente giunge 
la rassicurazione di Virgilio che, al pari di una madre 129, infonde in Dante sicurezza e 
conforto asserendo che il loro viaggio non può essere ostacolato da alcuno poiché 
concesso da Dio e si allontana per parlare ai ministri infernali, non prima però di aver 
detto al discepolo che non lo abbandonerà: 
Così sen va, e quivi m’abbandona 
lo dolce padre, e io rimango in forse, 
che sì e no nel capo mi tenciona. 
Udir non potti quello ch’a lor porse; 
ma ei non stette là con essi guari, 
che ciascun dentro a pruova si ricorse. 
Chiuser le porte que’ nostri avversari 
nel petto al mio segnor, che fuor rimase 
e rivolsesi a me con passi rari. 
Li occhi a la terra e le ciglia avea rase 
d’ogne baldanza, e dicea ne sospiri: 
«Chi m’ha negate le dolenti case!» 
E a me disse: «Tu, perch’ io m’adiri, 
non sbisgottir, ch’io vincerò la prova, 
qual ch’a la difension dentro s’aggiri. 
Questa lor tracotanza non è nova; 
ché già l’usaro a men segreta porta, 
la qual sanza serrame ancor si trova. 
Sovr’ essa vedestù la scritta morta: 
e già di qua da lei discende l’erta, 
passando per li cerchi senza scorta, 
tal che per lui ne fia la terra aperta» 130. 
Tuttavia, appena Dante rimane solo, è nuovamente assalito dai dubbi e si chiede se 
davvero la sua guida tornerà da lui; egli pur non riuscendo ad udire le parole che Virgilio 
rivolge ai diavoli vede ciò che sta accedendo: gli angeli caduti si ritirano velocemente 
all’interno della fortezza e ne chiudono le porte lasciando Virgilio al di fuori di esse; le 
129 If., pp. 260-261, nota 108. 
130 If. c. VIII, vv. 109-130. 
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creature diaboliche sembrano prepararsi ad un assalto. I versi 115-116 con tono risolutivo 
ritraggono la prima sconfitta di Virgilio ad opera dei ministri infernali 131 . La guida è 
sconcertata, a passi lenti e con lo sguardo abbattuto torna verso Dante e, sospirando, 
riflette sulle vili creature che gli hanno negato l’accesso al basso inferno. Il poeta 
mantovano appare sconfortato ma ritrova ben presto la sua consueta sicurezza e, 
rivolgendosi a Dante, lo invita a non temere, affermando che riusciranno a superare questo 
ostacolo. I demoni mostrano le medesime superbia e tracotanza manifestate presso la 
porta che reca la nera scritta; si ricordi però che questa porta è aperta perché, quando 
Cristo era disceso agli inferi, i demoni avevano opposto resistenza, ma inutilmente. Cristo 
spezzò la porta e questa da quel giorno rimase aperta, una sorta di monito alla tracotanza 
diabolica, sempre vinta dalle forze divine 132. La guida annuncia al discepolo la venuta di 
un Messo divino; la creatura è già diretta verso di loro, senza guida e a gran velocità sta 
oltrepassando i vari cerchi; grazie a lui l’opposizione del presidio diabolico verrà vinta.  
Si nota un parallelismo tra l’opposizione attuata dai diavoli e quella delle tre fiere 
descritta nel primo canto del poema poiché in entrambi i casi compare il medesimo 
schema narrativo: in un primo momento le forze del male si oppongono al viaggio di 
Dante (le fiere prima e i diavoli della città di Dite poi), segue un momento di disperazione 
(determinato dall’impossibilità di salire al colle e dal serrarsi delle porte della città 
infuocata), infine giunge l’aiuto dal cielo (l’arrivo di Virgilio nella selva e il 
sopraggiungere del Messo celeste in questa occasione) 133.  
L’opposizione dei diavoli nei confronti di Virgilio si potrebbe prestare anche ad una 
lettura allegorica: la forza della ragione umana che la guida simboleggia, vacilla alle 
soglie della città infuocata al cui interno non sono puniti i peccati di malizia, ossia quelli 
compiuti con l’utilizzo della ragione. Se i precedenti guardiani infernali derivanti dalla 
cultura classica e posti a guardia dei peccati di incontinenza, dovuti a un eccesso di 
passione, erano stati facilmente abbattuti dall’intelletto umano di Virgilio, per sconfiggere 
questi diavoli che, secondo la dottrina demonologica, sono dotati di un intelletto superiore 
a quello umano le facoltà della guida non bastano e si rende quindi necessario l’acume 
angelico. Si delinea la differenza fra i custodi assegnati ai peccati dettati dalla passione 
131 If., pag. 262, nota 115. 
132 If., pp. 263-264, nota 126. 
133 If., pp. 268-269. 
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rispetto a quelli che puniscono le colpe in cui ha avuto un ruolo l’intelletto: essi sono 
consci della propria superiorità e si dimostrano quindi più combattivi.  
La narrazione prosegue nel IX canto dove le forze demoniache verranno abbattute 
permettendo così ai due poeti di accede al basso inferno e giungere alle tombe infuocate 
degli eretici. Il canto è popolato sia da creature celesti che infernali: il Messo, le furie, 
Medusa e i diavoli creano un’atmosfera oltremondana dove le forze del male sfidano 
quelle del bene in una continua e ostinata opposizione all’onnipotenza divina. La 
narrazione, nel suo inizio, ritrae lo sgomento dissimulato di Virgilio e la paura del 
discepolo; i due poeti attendono l’aiuto dal cielo già annunciato dalla guida 134 ma nel 
frattempo, all’interno della città di Dite, il presidio diabolico ha già predisposto 
l’offensiva:  
E altro disse, ma non l’ho a mente; 
però che l’occhio m’avea tutto tratto 
ver’ l’alta torre a la cima rovente, 
dove in un punto furon dritte ratto 
tre furïe infernal di sangue tinte, 
che membra feminine avieno e atto, 
e con idre verdissime eran cinte; 
serpentelli e ceraste avien per crine, 
onde le fiere tempie erano avvinte 135. 
Virgilio presenta le tre furie a Dante: 
«Guarda», mi disse, «le feroci Erine. 
Quest’è Megera dal sinistro canto; 
quella che piange dal destro è Aletto; 
Tesifón è nel mezzo»; e tacque tanto. 
Con l’unghie si fendea ciascuna il petto; 
battiensi a palme e gridavan sì alto, 
ch’i’ mi strinsi al poeta per sospetto 136.  
134 If., pag. 267-268. 
135 If., c. IX, vv. 34-42. 
136 If., c. IX, vv. 45-51. 
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Secondo il mito, le tre furie nacquero da Urano, più precisamente dal sangue della 
divinità quando queste venne mutilata dal figlio Crono. Dee della vendetta nella cultura 
greca erano ritenute persecutrici ostinate di coloro che avevano commesso un delitto di 
sangue, divenendo così la personificazione del rimorso. Virgilio le chiama «Erine» ossia 
Erinni esse, nella cultura latina, smarrirono il loro carattere vendicativo per divenire 
divinità della discordia in quanto erano capaci di istigare l’umanità alla guerra e dunque 
all’omicidio. Una versione del mito più tarda le riteneva figlie della Notte, collocandole 
nel Tartaro che divenne la loro sede. Virgilio, nel VI libro dell’Eneide, aveva ritratto 
Tesifone come flagellatrice dei rei, Aletto come la più terrificante in odio sia ad Ade e che 
alle proprie sorelle, Megera è invece poco descritta dal poeta 137 . Nell’interpretazione 
della studiosa Anna Maria Chiavacci Leonardi è probabile che Dante, ponendole sulla 
scena, desse voce all’opinione più diffusa nel suo tempo, secondo la quale esse 
rappresentavano «le tre forme che il male assume nell’uomo» 138 ossia «prava cogitatio, 
prava elocutio, prava operatio» 139 . Tale posizione appare rafforzata dal commento di 
Pietro Alighieri il quale riferendosi alle creature afferma che esse «hanno tre nomi: in 
cielo sono chiamate dire, ciò è ire delli dii; in terra sono chiamate furie, perché fanno 
infuriare gli uomini; in Inferno si chiamano Eumenide, ciò è difetto di bene. E dicono i 
poeti che queste furono tre sirochie, figliuole di Acheronte, fiume infernale, e della notte. 
Altri dicono figliuole di Plutone, re dello inferno, e del dì, o vero la notte, e fanno questa 
allegoria, che Plutone, ciò è la ricchezza, giace con la notte, ciò è con l’uomo vizioso e 
spezialmente superbo, e generansi queste tre furie: l’una si chiama Aletto, la seconda 
Tesifone, la terza Megera, però che dalla superbia nasce prima il pensiero, che non lascia 
posare la mente, e questa è Aletto, che vuol dire sanza riposo. Poi della superbia nasce il 
mal parlare, e questa è Tesifone, che vuol dire la voce. Poi nasce la mala operazione, e 
questa è Megera, che vuol dire mala operazione. E così dimostra che il superbo mostra 
furia nel pensare, nel parlare e nell’operare. In tre modi queste furie turbano la nostra 
mente; come sono tre […]. E dice che hanno per capelli serpi: significa che come è infinito 
el numero de’ capelli ch’escono dal capo, così è infinito el numero delli inganni e delle 
turbazioni mentali cattive e parole e operazioni malvage […]. E dice che sono fanti della 
                                                        
137 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 78.  
138 If., pag. 296, nota 38. 
139 Ibidem. 
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reina dello etterno pianto, ciò è di Proserpina, moglie di Plutone, re dello Inferno, però 
che Proserpina significa la ricchezza che procede de’ campi, della quale ricchezza procede 
la superbia, e dalla superbia procedono le furie» 140. Del medesimo parere è il Benvenuto 
il quale ritiene che Megera sia «la mala operazione del superbo, ch’è maggiore peccato e 
più scandloso che l’autre, e però sta nel lato sinistro» 141, Aletto significa «la prima parte 
dell’ira, ch’ è solo ne la mente, e però è meno peccato, e per questo sta nel lato destro» 142, 
Tesifone «significa la parole del superbo irato, il quale dice ingiuria e vilania, e questa è 
mezzana tra due, imperò che questi procede da l’ira dalla mente, e poi produce la mala 
operazione, però che da la parola procede l’opera» 143. 
Le furie balzano con rapidità sulla torre mostrandosi in tutto il loro terrificante 
aspetto: figure alate dalle sembianze femminili, con crini e cinture di serpenti, urlano e si 
lacerano il petto con le unghie. La velocità con cui compaiono le Erinni è ben resa dai 
termini «dritte» e «ratto» 144, il cui suono rende la dinamicità dell’evento. La loro vista 
spaventa Dante a tal punto da indurlo ad accostarsi a Virgilio.  
Per acuire la paura nel pellegrino le orrende creature lanciano la loro minaccia 
annunciando l’arrivo della gorgone Medusa: 
«Vegna Medusa: sì ’l farem di smalto», 
dicean tutte riguardando in giuso; 
«mal non vengiammo in Tesëo l’assalto». 
«Volgiti ’n dietro e tien lo viso chiuso; 
ché se ’l Gorgón si mostra e tu ’l vedessi, 
nulla sarebbe di tornar mai suso».  
Così disse ’l maestro; ed elli stessi 
mi volse, e non si tenne a le mie mani, 
che con le sue ancor non mi chiudessi 145. 
Poiché la gorgone costituisce un reale pericolo per Dante, Virgilio, lo fa voltare 
ordinandogli di coprirsi gli occhi con le mani e, per maggior sicurezza, su di queste pone 
140 Seriacopi, op. cit., pp. 36-37. 
141 Ivi., pag. 38. 
142 Ibidem. 
143 Ibidem. 
144 If., pag. 279, nota 37. 
145 If., c. IX, vv. 52-60. 
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anche le proprie poiché, se Dante dovesse guardare la creatura negli occhi, verrebbe 
pietrificato, non potendo così fare ritorno nel mondo terreno.  
Medusa e le sorelle maggiori nacquero dal re Forco e da Ceto, risiedevano 
nell’Oceano Etiopico e per la precisione nelle isole Dorcadi. Nettuno si innamorò della 
giovane e decise di possederla; sfortunatamente l’amplesso avvenne nel tempio dedicato 
a Minerva che, reputando l’atto un affronto alla propria persona, decise di vendicarsi 
mutando i capelli di Medusa in serpi, l’aspetto della fanciulla divenne mostruoso ed i suoi 
occhi acquisirono il potere di tramutare in pietra chiunque li fissasse 146 . Già i primi 
commentatori diedero varie interpretazioni a questa figura mitologica: se per il Boccaccio 
essa rappresenta la sensualità, per il Lana l’eresia, per Pietro Alighieri invece incarna il 
terrore. Secondo quest’ultima opinione le tre Gorgoni personificherebbero le tre forme 
della paura e a Medusa spetterebbe la peggiore fra queste 147. Dopo aver raccontato il 
terribile destino subito dalla giovane, a seguito dell’ira divina, nonché la sua uccisione 
per mano di Perseo, Pietro scrive: «la significazione di questa favola è che furono tre 
sirochie, figliuole del detto Forco, d’una similitudine e una bellezza, e , morto el padre, 
perché erano molto astute e prudenti, feciono sì lavorare tutta la terra loro che vennero in 
grande ricchezza e potenza, e per questo la gente della loro prudenza e potenza tanto si 
meravigliavano e temevano, che il cuore loro impetrava, o vero impetrava per l’invidia 
che indura il cuore. E perché la paura che abbiamo de’ superbi è in tre modi, però sono 
figurati in tre sirochie. La prima paura è la debilità de la mente, e questa è Stennio. La 
seconda paura è la sparsione e la larga profondità d’essa mente, e questa è Euriale. La 
terza è l’oscurità della mente, e ques’è Medusa» 148. 
Mentre invocano la morte di Dante, ad opera dello sguardo di Medusa, le tre 
rievocano una precedente catàbasi, ovvero quella compiuta da Teseo per impadronirsi di 
Proserpina. L’eroe fatto prigioniero nell’Averno venne in seguito liberato da Ercole ma, 
secondo le furie, se esse avessero ucciso Teseo nessun altro avrebbe più avuto l’ardire di 
addentrarsi nel «cieco carcere» 149.  
L’invocazione di Dante «O voi ch’avete l’intelletti sani; / mirate alla dottrina che 
                                                        
146 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 883. 
147 If., pag. 296, nota 52. 
148 Seriacopi, op. cit., pag. 37. 
149 If., pp. 281-282, nota 54. 
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s’asconde / sotto il velame de li versi strani» 150 è rivolta al lettore affinché questi possa 
comprendere l’allegoria che si nasconde nei versi che immediatamente precedono e 
seguono queste parole 151: nei primi versi centrali sono le furie e la loro invocazione a 
Medusa, nei secondi protagonista risulta il Messo celeste. L’appello denota come ci si 
trovi in un momento cruciale della narrazione dove «l’evento letterale raffigura un 
importante evento morale, e bisogna quindi sforzarsi di comprenderne il significato» 152: 
si è detto che Medusa rappresenta la forma peggiore della paura, ossia quella che annebbia 
la mente. Si è quindi indotti a credere che questa paura si concretizzi, in Dante, nel timore 
di non salvarsi dal male che si annida nel «cieco carcere» e di rimanervi per sempre. 
Nonostante il pellegrino sia consapevole che il suo viaggio è voluto da Dio, e che quindi 
non possa essere impedito da alcun ministro infernale, di fronte alle minacce del presidio 
diabolico il suo cuore vacilla ed implora Virgilio di tornare indietro, poiché dubita della 
riuscita dell’impresa. La Gorgone verrebbe quindi a rappresentare il disperare di 
raggiungere la salvezza e questa interpretazione era documentata e diffusa ai tempi di 
Dante. Il desiderio dei custodi è quello di trattenere il pellegrino nel loro mondo così da 
guadagnare la sua anima, altrimenti destinata alla salvezza. Per raggiungere tale scopo le 
furie attuano la loro potente offensiva, invocando Medusa, affinché con lo sguardo 
pietrifichi il pellegrino così che ogni speranza di tornare nel mondo terreno venga perduta. 
Questa interpretazione ha il pregio di rispettare sia il senso letterale che morale della 
vicenda, quello letterale in quanto la paura è un’emozione che pietrifica l’uomo e che in 
molti casi annebbia il suo intelletto rendendolo incapace di essere razionale, quello morale 
in quanto «solo la disperazione della salvezza – non altri peccati, per quanto gravi – 
chiude veramente la strada ad essa» 153. Ma l’arrivo del Messo celeste sancirà la sconfitta 
delle forze diaboliche permettendo il successivo recupero della speranza e la 
prosecuzione del viaggio di salvezza.  
Giunge così alle orecchie di Dante un terribile frastuono. Virgilio lascia liberi i suoi 
occhi, invitandolo ad osservare l’arrivo del Messo celeste per poi farlo inchinare al suo 
cospetto. Dal volto dell’emissario trapela lo sdegno per il continuo opporsi delle creature 
infernali alla volontà di Dio. Avvicinatosi alla porta della città di Dite la apre utilizzando 
150 If., c. IX, vv. 61-63. 
151 If., pp. 282-283, nota 61. 
152 If., pp. 283-284, nota 61. 
153 If., pp. 296-297, nota 52. 
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solo una piccola verga, e si rivolge ai custodi offrendo così al lettore un loro quadro 
psicologico conforme alla dottrina demonologica del tempo: 
 
«O cacciati del ciel, gente dispetta», 
cominciò elli in su l’orribil soglia, 
«ond’ esta oltracotanza in voi s’alletta?» 
Perché recalcitrate a quella voglia 
a cui non puote il fin mai esser mozzo, 
e che più volte v’ha cresciuta doglia? 
Che giova ne la fata dar di cozzo? 
Cerbero vostro, se ben vi ricorda, 
ne porta ancor pelato il mento e ’l gozzo» 154. 
 
Il Messo definisce i diavoli «gente dispetta» ossia creature spregiate «da Dio e dal 
mondo» 155 aggiunge il Buti, e chiede loro da dove nasca la presunzione e la superbia che 
li contraddistingue. La creatura celeste non riesce a spigarsi come mai i demoni infernali 
continuino ad opporsi, con ostinazione, alla volontà divina pur sapendo che essa è 
invincibile, richiama alla memoria i falliti tentativi del passato di contrastare Dio 
alludendo con ciò alle catàbasi di Teseo e di Ercole che, nella rilettura che la dottrina 
cristiana diede del modo classico, prefiguravano quella di Cristo 156. Il segno evidente 
dell’inutilità di opporsi alla volontà divina è visibile in uno dei primi custodi infernali: 
Cerbero, come è narrato nell’Eneide, venne legato e trascinato fuori dall’Erebo ad opera 
di Ercole poiché la creatura aveva tentato di opporsi al passaggio dell’eroe e, in seguito a 
ciò, il collo del mostro reca ancora i segni dovuti all’attrito delle catene 157 . I diavoli 
cristiani e le furie, a differenza di Flegiàs, riconoscono in Dante una persona viva ed 
attuano una delle opposizioni più riuscite fra quelle messe in atto dai guardiani infernali 




                                                        
154 If., c. IX, vv. 91-99. 
155 If., pag. 288, nota 91. 
156 If., pag. 290, nota 98. 
157 If., pag. 290, nota 99. 
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4.6. Il Minotauro 
Il XII canto narra il passaggio di Dante e Virgilio dal VI al VII cerchio, il loro 
incontro con il Minotauro, il superamento di tale ostacolo e l’incontro con i centauri. Il 
nuovo cerchio è suddiviso in tre gironi concentrici nei quali si puniscono altrettante 
tipologie di violenza, distinte sulla base del diverso oggetto di tale empia azione: il 
prossimo, se stessi o Dio.  
All’inizio della narrazione Dante descrive in maniera precisa un paesaggio del 
mondo terreno in modo che il lettore possa avere una chiara immagine dello scenario 
infernale che si prospetta. La descrizione del pendio roccioso, cui i pellegrini giungono, 
allude agli Slavini di Marco ove l’inagibile conformazione a picco della montagna aveva 
ceduto il posto a una via percorribile anche se difficoltosa, venutasi a creare per 
l’accumulo di detriti provocati da una frana; analogamente qui l’accesso al VII cerchio è 
concesso da uno smottamento 158 . Questa similitudine dipinge nella mente del lettore 
un’immagine che ha già in sé qualcosa di spaventoso e violento e preannuncia l’incontro 
con il Minotauro 159, il cui aspetto e le cui azioni portano a compimento questo senso di 
orrore. «L’infamia di Creti» 160 è posta a guardia dell’unico accesso al VII cerchio: 
e ’n su la punta de la rotta lacca 
l’infamïa di Creti era distesa 
che fu concetta ne la falsa vacca; 
 e quando vide noi, sé stesso morse, 
sì come quei cui l’ira dentro fiacca 161. 
Il Minotauro, mostro mitologico, nacque dall’innaturale amplesso tra Pasifae, 
moglie di Minosse re di Creta, ed un toro di cui si era invaghita la regina in seguito all’ira 
di Nettuno. Dall’accoppiamento nacque una creatura mostruosa che si cibava di carne 
umana e che venne rinchiusa dal re all’interno di un labirinto appositamente costruito da 
quel Dedalo che già aveva ideato per Pasifae la vacca di legno, al cui interno la regina si 
158 If., pag. 362, nota 4-6. 
159 If., pag. 362, nota 10. 
160 If., c. XII, v. 12. 
161 If., c. XII, vv. 11-15. 
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era posta per unirsi con il toro. Il Minotauro venne ucciso da Teseo che era riuscito a non 
perdersi nel labirinto grazie all’aiuto di Arianna, la sorella del mostro 162.  
Alla vista dei due pellegrini il custode per prima azione morde sé stesso come 
pervaso da una violenza cieca e incontrollabile che si impadronisce di lui a tal punto che 
la creatura, ottenebrata, si ferisce.  
All’interno del testo dantesco la figura del Minotauro solleva due questioni: la 
prima riguarda il suo aspetto, la seconda l’ubicazione del custode e la terminologia usata 
per riferirsi ad esso. Se nella mitologia il Minotauro era descritto come un essere dalla 
duplice natura avente testa taurina e corpo umano, dalla lettura del testo dantesco non 
sembra possibile estrapolare una chiara descrizione del custode. Ciononostante larga parte 
della critica moderna ritiene che, contrariamente alla rappresentazione classica, il 
Minotauro fosse immaginato da Dante con testa umana e corpo taurino e ciò sia in virtù 
della similitudine dei versi 22-24 che lo paragonano ad un toro condotto al macello, sia 
in virtù della descrizione propria degli altri guardiani del cerchio, centauri ed arpie, 
rispettivamente custodi del primo e del secondo girone, che possiedono testa umana e 
corpo animale 163 . Per quanto concerne la collocazione del custode e la terminologia 
utilizzata per riferirsi a lui la questione appare più complesso; il Minotauro è posto 
all’inizio dell’unica via che conduce al VII cerchio, in cui è punito il peccato di violenza, 
ed è in virtù di ciò che l’opinione corrente lo ritiene custode di questo cerchio. Sorge 
tuttavia un dubbio laddove si considera la sua reale collocazione 164: Dante e Virgilio lo 
incontrano mentre si dispongono a scendere la «roccia discoscesa» del VI cerchio che, 
pur conducendo al VII, sembra ancora essere territorio del cerchio precedente. Il fatto che 
il custode di un luogo sia posto al di fuori di esso o che, ad ogni modo, non risulti chiara 
la sua ubicazione, costituisce una rarità all’interno del mondo dantesco: Caronte, Cerbero, 
Flegiàs, i diavoli della città di Dite, i centauri, le arpie, le nere cagne, i diavoli delle 
Malebolge e Lucifero sono tutti accuratamente collocati là dove esercitano la propria 
funzione di guardiani. Solo quattro custodi, a ben guardare, sembrano avere una dubbia 
sede: Minosse, Pluto, Gerione e i giganti. Gerione viene incontrato al di fuori delle 
Malebolge, di cui è custode, ma ciò avviene perché è stato chiamato da Virgilio per dare 
162 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 964. 
163 If., pag., 364, nota 22-4. 
164 G. Ferretti, Saggi danteschi, (Capitolo: La matta bestialità) Firenze, Le Monnier, 1950. 
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a lui e a Dante un passaggio ed è proprio per questo richiamo, avvenuto con il lancio della 
corda, che si intuisce come il guardiano risieda nella zona infernale a lui deputata, anche 
se Dante non fornisce altre informazioni a riguardo. I giganti si affacciano al cerchio dei 
fraudolenti pur essendo conficcati nella ghiacciaia di Cocito, ma ciò avviene solo in virtù 
della loro smisurata mole. A ben guardare solo Pluto e Minosse sembrano condividere 
una situazione similare a quella del minotauro, entrambi i custodi sono infatti collocati in 
quello spazio infernale che congiunge un cerchio al successivo. Dante fa denominare il 
Minotauro «bestia» da Virgilio, termine appropriato in rifermento ad un essere che non 
solo possedeva sembianze animalesche ma che presentava anche un atteggiamento 
bestiale: era infatti solito cibarsi di carne umana. Il vocabolo «bestia» rimanda 
all’espressione «matta bestialitade» adottata nel canto precedente e di questa è utile dare 
una spiegazione per meglio cogliere il ruolo che gli antichi commentatori attribuirono al 
Minotauro 165 . Va detto che l’XI è un canto dottrinale nel quale Virgilio informa il 
discepolo che prima della città di Dite sono puniti i peccati di incontinenza, ovvero quelli 
commessi senza l’uso della ragione, dopo le mura della città vengono invece puniti i 
peccati di malizia, ossia quelli attuati mediante l’intelletto e il cui fine è l’ingiustizia, e 
per questo sono ritenuti i più gravi. I peccati di malizia si distinguono in due categorie a 
seconda che siano commessi con la violenza o con la frode e, a loro volta, i peccati di 
frode hanno un’ulteriore divisione a seconda che siano commessi contro chi non si fida 
oppure contro chi si fida 166. Spiega Virgilio a Dante: «D’ogne malizia, ch’odio in cielo 
acquista, / ingiuria è ’l fine, ed ogne fin cotale / o con forza o con frode altrui contrista» 167; 
da tali versi si può intuire che al termine «malizia» viene assegnato un significato 
piuttosto generico atto a designare sia i peccati commessi con la frode che quelli 
commessi con la violenza 168. Tuttavia i versi successivi fanno sorgere un problema: 
Non ti rimembra di quelle parole 
con le quai la tua Etica pertratta 
le tre disposizion che ’l ciel non vole, 
incontenenza, malizia e la matta 
165 If., pag. 364, nota 19. 
166 If., pp. 331-332. 
167 If., c. XI, vv. 22-24. 
168 If., pp. 338-339, nota 22-4. 
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bestialitade? […] 169. 
Virgilio, per rispondere ad una domanda di Dante, gli ricorda ciò che è contemplato 
nell’Etica aristotelica, opera che il discepolo ben conosce, indicando le tre disposizioni 
dell’animo condannate da Dio. Se nell’incontinenza si ravvisano chiaramente i peccati 
puniti al di fuori delle mura di Dite e nella «malizia» quelli puniti al loro interno, non è 
ben chiaro quali tipologie di peccati Dante volesse contemplare con l’espressione «matta 
bestialitade» anche perché non sembra esserci uno spazio ben determinato per questa 
categoria all’interno dell’inferno dantesco. Sebbene alcuni abbiano avanzato l’ipotesi che 
«matta bestialitade» potesse riferirsi all’eresia, la maggioranza degli interpreti, fra i quali 
compare anche Pietro Alighieri, ritiene che Dante, in questo passo, voglia indicare le tre 
principali ripartizioni del mondo infernale: incontinenza, violenza e frode. Tale 
interpretazione risulta possibile solo attribuendo al termine «malizia» il significato 
specifico di frode e non quello generico di peccati commessi mediante l’uso della ragione, 
in tal caso «matta bestialitade» può essere liberamente inteso come violenza 170. Ecco 
quindi che il Minotauro, creatura avente connotati bestiali e posto a guardia dell’unica via 
che conduce ai violenti, può diventare custode del cerchio ad essi dedicato nonché 
simbolo del peccato qui punito, in virtù della corrispondenza lessicale tra «matta 
bestialitade» e «bestia» 171.  
Lo savio mio inver’ lui gridò: «Forse 
tu credi che qui sia ’l duca d’Atene, 
che sù nel mondo la morte ti porse? 
Pàrtiti, bestia, ché questi non vene  
ammaestrato da la tua sorella, 
ma vassi per veder le vostre pene». 
Qual è quel toro che si slaccia in quella 
c’ha ricevuto già ’l colpo mortale, 
che gir non sa, ma qua e là saltella, 
vid’ io lo Minotauto far cotale; 
e quello accorto gridò: «Corri al varco; 
mentre ch’e’ ’nfuria, è buon che tu ti cale». 
Così prendemmo via giù per lo scarco 
169 If., c. XI, vv. 79-83. 
170 If., pag. 352, nota 82-3. 
171 If., pag. 364, nota 19. 
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di quelle pietre, che spesso moviensi 
sotto i miei piedi per lo novo carco 172. 
Singolare, in questo contesto, risulta il comportamento di Virgilio: egli non informa il 
custode che il viaggio di Dante è voluto da Dio, non gli getta terra nelle fauci, non si 
mostra irato e neppure cerca di convincerlo a lasciarli passare, bensì lo schernisce; il poeta 
pronuncia parole taglienti, dure e sprezzanti che rievocano nel mostro la morte ricevuta 
per mano di Teseo, principe di Atene, con l’aiuto che Arianna, la sorella, aveva fornito al 
giovane 173. A tali parole la reazione del custode è immediata, in lui si scatena una violenza 
cieca e brutale resa palese da movimenti scomposti simili a quelli di un toro che riesce a 
liberarsi dai lacci che lo legano solo dopo essere stato ferito a morte e balza qua e là senza 
sapere dove stia andando. Lo stato d’animo dominato da rabbia e violenza dissennata, 
abilmente indotte da Virgilio, impediscono al guardiano di adempiere all’ufficio di 
custode e nel contempo permettono a Dante di correre al varco per accedere al VII 
cerchio. Nonostante il viaggio avvenga per volontà divina gli stratagemmi attuati da 
Virgilio e la prontezza di Dante nel cogliere i suggerimenti del maestro fanno intuire al 
lettore che i custodi possono costituire un reale pericolo per l’incolumità del 
pellegrino 174 . Pietro Alighieri, circa la valenza del Minotauro, afferma che suo padre 
«finge […] trovare quello mostro bestiale che rappresenta l’atto bestiale delli uomini» 175 
poi spiega che «la verità di questa istoria fu che quella Pasifae inamorò d’uno notaio del 
detto Minòs, ch’ebbe nome Toro, e di lui concepé e partorì uno figliuolo, e però fu 
chiamato Minotauto, ch’è nome composto dal padre naturale e dal putativo. El maestro 
delle storie scolastiche dice ch’è fu uno uomo crudelissimo e fortissimo, e però era 
chiamato el Toro di Minòs, e questo era el Minotauro, ciò è bestiale e forte e crudele. E 
Fulgenzio dice che quella reina usò col cancelliere del detto Minòs, ch’ebbe nome Toro, 
e partorì questo figliuolo; e però che era nato di nobile sangue per parte di madre e di vile 
per parte di padre, però fu chiamato mezzo uomo e bestiale. E chiunque si fosse, fu uomo 
tiranno, crudele e consuntore di uomini» 176 . Sia che ci si basi sul mito sia su di una 
172 If., c. XII, vv. 16-30. 
173 If., pag. 364, nota 20. 
174 If., pag. 365, nota 27. 
175 Seriacopi, op. cit., pag 42. 
176 Ibidem. 
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spiegazione che ha pretese di storicità la figura del Minotauro rimane simbolo di violenza. 
Il Benvenuto dopo aver narrato il mito della creatura si limita a sottolineare che «l’uomo 
si debbe partire e fugire l’uomo furioso e adirato» 177. 
Il Minotauro si dimostra degno custode del VII cerchio, qui è infatti punita la 
medesima violenza che si è impadronita di lui. Se fino a questo momento i guardiani 
ammutolivano e si acquietavano di fronte all’intervento virgiliano o, qualora questo non 
fosse sufficiente, al sopraggiungere di un emissario celeste, adesso lo scenario cambia: il 
mostro nell’udire le parole che gli sono rivolte diviene totalmente preda dell’ira e della 
violenza, perdendo la ragione, al punto da non essere più nemmeno capace di ostacolare 
i due viandanti; la rabbia che sembrava essere la sua forza diviene qui la sua debolezza 178. 
Oltre all’ira si manifesta lo stato d’animo che caratterizza tutti i custodi infernali, il senso 
di impotenza di fronte al volere divino: nel momento in cui il Minotauro vede Dante e 
Virgilio giungere nel suo regno sembra già sapere che ciò avviene per decisione divina e, 
consapevole dell’impossibilità di opporsi, dà sfogo alla propria frustrazione mordendosi. 
Rabbia e intelligenza sono due prerogative diaboliche ma il Minotauro sembra possedere 
solo la prima, denominato appunto bestia perché si comporta come tale. In lui non vi è 
traccia né dell’astuzia demoniaca, che aveva animato Caronte e Minosse, né dell’uso del 
linguaggio, ogni segno umano in lui è spento, il linguaggio e la ragione non albergano in 
questa creatura che in vita aveva rinnegato qualsiasi umanità sia nell’aspetto che per 
attitudine. 
177 Ivi., pag. 43. 
178 U. Bosco, Dante vicino, (Capitolo: Il canto dei centauri),Caltanisetta-Roma, Salvatore Sciascia, 1966, 
pag. 240. 
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4.7. I Centauri 
Dopo aver superato «l’infamia di Creti», Dante e Virgilio giungono nel primo dei 
tre gironi del VII cerchio. Qui, dentro il Flegetonte, fiume di sangue bollente, che forma 
un anello intorno agli altri due gironi, sono puniti coloro che in vita furono violenti contro 
il prossimo. Le anime sono immerse in vario modo, dai piedi sino al capo, a seconda della 
gravità delle loro colpe e, qualora tentino di sottrarsi alla pena loro assegnata, vengono 
colpiti dai dardi dei centauri che in gran numero corrono lungo la riva. Per questa 
categoria di dannati il contrappasso è piuttosto evidente: come in vita fecero scorrere 
fiumi di sangue con le loro azioni ora sono puniti tramite esso. Rispetto ai canti precedenti 
il XII racchiude una particolarità: protagonisti non sono le anime dannate bensì i custodi 
che le sorvegliano, i centauri; il canto è infatti chiamato «il canto dei centauri» in quanto 
i dannati sono mere ombre cui è assegnato solo un nome e una pena mentre un’ampia 
trattazione è riservata ai guardiani 179. Fino ad ora, nel poema, la descrizione riservata a 
Caronte, Minosse, Cerbero, Pluto, a Flegiàs, alle furie e ai diavoli della città di Dite è 
stata tale da farne cogliere l’ufficio e l’ira, che contraddistingue tutti, riservando 
all’aspetto fisico uno spazio più o meno ampio. Dante aveva sempre guardato con 
maggiore interesse al dramma delle anime, alla loro condizione di dannati e alla 
sofferenza cui sono sottoposte. Qui protagonisti non sono tiranni, omicidi, guastatori o 
predoni che restano ai margini della scena, inerti e privi di parola, bensì mitiche creature 
che divengono figure vivissime poiché «parlano e agiscono con una spiccata 
fisionomia» 180. 
La violenza avrebbe dovuto essere la materia del canto; siamo nel VII cerchio 
dedicato a questo peccato e qui, a custodirne l’ingresso, è posto il Minotauro quale 
immagine della bestialità umana. La «roccia discoscesa» 181, attraverso la quale si accede 
a questo luogo, è franata a causa di un atto di violenza perpetrato su un innocente, Cristo, 
la cui crocifissione provocò un forte terremoto che scosse la terra e il mondo infernale in 
seguito di ciò subì dei danni. Le mitiche creature sembrano, in un primo tempo, ben 
adattarsi a questo quadro di violenza in quanto, figli di Issione e di una nuvola, 
179 If., pp. 355-356. 
180 If., pag. 356. 
181 If., c. XII, v. 8. 
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posseggono una doppia natura: uomini sino alla vita e cavalli dai fianchi in giù. Nella 
tradizione classica appaiono figure feroci e brutali, predisposte all’omicidio e alla rapina; 
al pari del Minotauro i centauri possiedono un’indole bestiale che si manifesta tanto 
nell’aspetto quanto nel temperamento. Tuttavia queste considerazioni trovano spazio sino 
a quando non si procede nella lettura della pagina dantesca: lungi dall’essere meri simboli 
di violenza i centauri assurgono ad una dignità e ad una compostezza estranea agli altri 
custodi 182. Ecco come Dante li presenta: 
Io vidi un’ampia fossa in arco torta, 
come quella che tutto ’l piano abbraccia, 
secondo ch’avea detto la mia scorta; 
e tra ’l piè de la ripa ed essa, in traccia 
corrine centauri, armati di saette, 
come solien nel mondo andare a caccia 183. 
Sulla riva del Flegetonte giungono correndo in fila i centauri che si presentano armati di 
archi e di frecce e non appena notano Virgilio e Dante arrestano la loro corsa impugnando 
le armi: 
Veggendoci calar, ciascun ristette, 
e de la schiera tre si dipartiro 
con archi e asticciuole prima elette; 
e l’un gridò da lungi: «A qual martiro 
venite voi che scendete la costa? 
Ditel costinci; se non, l’arco tiro» 184. 
La reazione dei custodi è fulminea e dalla schiera tre si distaccano: Chirone, Folo e Nesso; 
quest’ultimo, che già in vita fu impulsivo e precipitoso, minacciando, pone una domanda 
che esige risposta. La breve descrizione del centauro permette già di cogliere la diversità 
di questi custodi rispetto a quelli già incontrati, Nesso non tenta né di spaventare Dante 
né di tendergli un tranello, ma adempie all’ufficio di custode chiedendo ragione della sua 
182 If., 357-358. 
183 If., c. XII, vv. 52-57. 
184 If., c. XII, vv. 58-63. 
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presenza, pensando che, probabilmente, egli sia un’anima destinata a quel girone; anche 
nel lanciare l’intimidazione, senza tuttavia attaccare i due viandanti, si dimostra 
comunque osservante delle norme militaresche. La risposta di Virgilio è sprezzante: 
richiamando alla memoria del centauro quanto la sua impulsività gli fu dannosa in vita, 
afferma che le spiegazioni verranno fornite solo a Chirone.  
Lo mio maestro disse: «La risposta 
farem noi a Chirón costà di presso: 
mal fu la voglia tua sempre si tosta». 
Poi mi tentò, e disse: «Quelli è Nesso, 
che morì per la bella Deianira, 
e fé di sé la vendetta elli stesso» 185. 
Nel mito Nesso traghettava i viandanti da una sponda all’altra del fiume Eveno e, 
invaghitosi di Deianira, moglie di Ercole, mentre attraversava con lei un fiume tentò di 
rapirla fuggendo dall’eroe che tuttavia riuscì ad ucciderlo con una freccia avvelenata 186. 
Pur non essendo cortese nei confronti del custode, Virgilio è comunque ben lontano 
dall’adottare i modi bruschi riservati agli altri guardiani 187 , basti pensare alle brevi e 
taglienti parole che rivolge a Caronte, Minosse, Pluto, a Flegiàs e al Minotauro o all’atto 
sdegnoso compiuto nei confronti di Cerbero; Virgilio non solo promette al centauro di 
fornire una spiegazione ma ricorda a Dante che Nesso vendicò postumamente la propria 
morte rendendola così, secondo il pensiero del tempo, meno disonorevole. Il centauro 
morente aveva infatti donato a Deianira la propria camicia insanguinata facendole credere 
che, qualora Ercole si fosse invaghito di un’altra donna, ella avrebbe potuto riconquistare 
il suo amore facendogli indossare l’indumento. Ma quando Ercole si vestì con esso morì 
avvelenato dal sangue del centauro 188. Proseguendo nelle spiegazioni Virgilio indica a 
Dante prima Chirone e poi Folo, chiarendo il compito assegnato a questi custodi infernali. 
Folo era noto per aver preso parte, assieme con altri suoi simili, alle nozze di Piramo e, 
mosso dall’ebrezza, aveva tentato di sottrarre non solo la sposa ma anche le altre donne 
presenti, dando così inizio alla guerra tra i suoi fratelli e i Lapiti e per questo viene definito 
185 If., c. XII, vv. 64-69. 
186 Enciclopedia dantesca, volume 4, pag. 42. 
187 U. Bosco, op. cit.,pag. 247. 
188 If., pp. 371-372, nota 69. 
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da Dante «pien d’ira» 189. Chirone è il capo dei centauri; nei Fasti è descritto da Ovidio 
come iustum e senem; nell’Achilleide di Stazio è presentato come precettore di Achille. 
Non solo è dotato di grande forza ma anche di un temperamento meditativo che lo rende 
saggio e accorto, distanziandolo così dall’attitudine alla violenza propria dei suoi 
simili 190 . Ed il suo carattere meditativo, reso manifesto dall’azione di guardarsi il 
petto 191, lo rende l’interlocutore ideale per Virgilio.  
 
«E quel di mezzo, ch’al petto si mira,  
è il gran Chirón, il qual nodrì Achille; 
quell’altro è Folo, che fu sì pien d’ira. 
Dintorno al fosso vanno a mille a mille, 
saettando qual anima si svelle 
del sangue più che sua colpa sortille» 192. 
 
L’accortezza di Chirone si manifesta quando egli nota che Dante smuove le pietre 
camminando, e ciò sarebbe impossibile per le anime dotate di un corpo aereo, e lo 
comunica ai compagni. Interviene prontamente Virgilio che, pur improntando il suo lungo 
discorso sui toni della cortesia e della richiesta e confermando l’impressione di Chirone, 
manifesta la necessità e la difficoltà del loro cammino infernale, asserendo inoltre che sia 
lui che Dante non sono sottoposti alla giurisdizione del centauro. Chiede infine a Chirone 
una guida per fornire al pellegrino un sicuro passaggio e poter così attraversare il girone 
e giungere a quello successivo, cosicché l’impresa non possa nuocere a Dante che è 
ancora dotato di un corpo vivente 193. 
 
Noi ci appressammo a quelle fiere isnelle: 
Chirón prese uno strale, e con la cocca 
fece la barba in dietro a le mascelle. 
Quando s’ebbe scoperta la gran bocca,  
disse a’ compagni: «Siete voi accorti 
che quel di retro move ciò ch’el tocca?»                                                         
189 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 960. 
190 Enciclopedia dantesca, volume 1, pp. 975-976. 
191 If., pag. 372, nota 71. 
192 If., c. XII, vv. 70-75. 
193 U. Bosco, op. cit.,pag. 249. 
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Così non soglion far li piè d’i morti». 
E ’l mio buon duca, che già li er’ al petto, 
dove le due nature son consorti, 
rispuose: «Ben è vivo, e sì soletto 
mostrar li mi convien la valle buia; 
necessità ’l ci ’ nduce, e non diletto. 
Tal si partì da cantare alleluia  
che mi commise quest’ officio novo: 
non è ladron, né io anima fuia. 
Ma per quella virtù per cu’ io movo 
li passi miei per sì selvaggia strada, 
danne un de’ tuoi, a cui noi siamo provo, 
e che ne mostri là dove si guada,  
e che porti costui in su la groppa, 
ché non è spirto che per l’aere vada» 194. 
Immediatamente Chirone acconsente alle richieste di Virgilio e incaricando Nesso di far 
loro da guida: 
Chirón si volse in su la destra poppa, 
e disse a nesso: «Torna, e sì li guida, 
e fa cansar s’altra schiera v’intoppa». 
Or ci movemmo con la scorta fida 
lungo la proda del bollor vermiglio, 
dove i bolliti facieno alte strida 195. 
Anche l’impulsivo centauro adempie prontamente al compito assegnatogli tanto da essere 
definito scorta «fida» ovvero sicura 196. Nesso risulta il più adatto a tale ufficio perché 
come in vita aveva traghettato i viandanti da una sponda all’altra del fiume Eveno, così 
adesso accompagnerà i due pellegrini attraverso il primo girone e farà superare a Dante il 
Flegetonte. Il carattere del centauro si rivela ben diverso da quello che ebbe in vita: se 
allora fu sconsiderato e si fece guidare dalle proprie passioni, adesso adempie con 
sollecitudine e rigore al proprio compito a tal punto da non limitarsi solo a garantire un 
194 If., c. XII, vv. 76-96. 
195 If., c. XII, vv. 100-102. 
196 If., pag. 376, nota 100. 
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sicuro passaggio a Dante ma, andando oltre le proprie mansioni, gli indica i peccatori 
puniti in quel girone, assolvendo in tal modo ad una funzione che sino a questo momento 
era stata propria di Virgilio. Dante perplesso per questo scambio di ruoli rivolge uno 
sguardo dubbioso a Virgilio che, senza aspettare la successiva domanda, afferma: «questi 
ti sia or primo e io secondo» intendendo che Dante «deve prestar fede in questo girone 
alle spiegazioni di Nesso che in un certo qual modo lo sostituisce» 197.  
Dai versi sino a qui commentati emerge che, nonostante i centauri siano fisicamente 
assimilabili al Minotauro, in quanto possiedono sia una natura umana che una bestiale, 
Dante ne dà una rappresentazione molto differente. La bestialità del Minotauro trova 
spazio nella pagina dantesca perché, in virtù della sua rappresentazione classica, che non 
viene modificata, il poeta decide di farne il simbolo della violenza e lo rappresenta 
secondo tale assunto. Anche i centauri vennero assunti dal poeta come custodi del primo 
girone per la ferocia che li contraddistingueva nel mito ma, nonostante l’aspetto 
minaccioso, ci si accorge che non vi è traccia della violenza che li aveva animati in vita. 
Tra i centauri che presidiano la riva Dante ne pone in primo piano tre: Chirone, descritto 
come saggio, Nesso, dal carattere impulsivo, e Folo, che appare irato. Nella descrizione 
che il poeta dà di queste creature mitologiche sembra particolarmente affascinato da due 
di loro: Chirone e Nesso. La tradizione classica offre di Chirone un’immagine di maestro 
giudizioso e accorto; nell’accogliere tale rappresentazione Dante palesa il fascino che 
questa figura esercita su di lui attraverso una descrizione che registra con inconsueta 
minuzia le azioni della creatura. I tre versi dedicati all’atto di Chirone di spostarsi la barba 
recitano: «Chirón prese uno strale, e con la cocca / fece la barba in dietro a le mascelle. / 
Quando si ebbe scoperta la gran bocca, disse a’ compagni […]». Di Nesso non è saliente 
la descrizione fisica quanto piuttosto quella caratteriale: nonostante l’iniziale impulsività 
il centauro giunge a manifestare un contegno tale da renderlo degno di sostituirsi, 
temporaneamente, nel ruolo alla sapiente guida di Dante, simbolo dell’umana ragione; 
ecco quindi che all’istintività sembra qui subentrare la razionalità. 
Nonostante l’iniziale impulsività manifestata da Nesso, per altro poi temperata, e la 
descrizione di Folo come «pien d’ira», i centauri non mostrano né la tracotanza, né la 
maligna astuzia, né la bestialità che hanno sino ad ora caratterizzato gli altri custodi; 
Chirone, esercitando l’autorità di cui è investito, si dimostra pacato e riflessivo e l’ira di                                                         
197 If., pag. 379, nota 114. 
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Folo, prerogativa di altri guardiani già incontrati, acquista qui una nuova valenza in 
quanto non sembra più prerogativa demoniaca quanto piuttosto sentimento umano al pari 
dell’impulsività di Nesso e della riflessività di Chirone. I tre centauri lungi dall’essere 
semplicemente demoni infastiditi e superbi presentano una profondità psicologica che 
sino ad ora non è stata mai incontrata nei custodi infernali. Nesso, nell’indicare i peccatori 
a Dante, usa un tono non di scherno ma di condanna proprio di chi biasima questa colpa 
e fino ad ora usato solo da Virgilio. Compito di questi guardiani è accertarsi che la 
giustizia divina faccia il suo corso e che nessuna anima scampi alla pena assegnatale. La 
dignità e l’elevatezza morale (propria di chi condanna una colpa) con cui svolgono tale 
ufficio sembra quasi renderli inadatti alla loro collocazione infernale, se non fosse che nel 
XXIV canto del Purgatorio vengono ricordati fra gli esempi di gola punita. «Essi vivono 
una loro vita autonoma, caratterizzata dalla bellezza statuaria delle membra e dai tratti 
fieri della loro umana psicologia – saggio e riflessivo Chirone, focoso e imprudente Nesso 
-, tratti che ne fanno delle vere persone, a cui è affidato in questo girone il ruolo di 
interlocutori che altrove hanno i peccatori» 198 . In loro non vi è nulla di mostruoso, 
pauroso o ripugnante, solamente l’umanità andata perduta negli altri custodi e in 
definitiva appaiono i soli guardiani non diabolici del mondo infernale 199.  
I centauri hanno grandi dimensioni e Virgilio al cospetto di Chirone gli arriva solo 
fino al petto ma, nonostante la mole, le creature sono agili 200 e per questo definite «fiere 
isnelle» e ciò trae probabilmente spunto dal VI libro dell’Eneide che contiene la 
descrizione di Catillo e Cora: «ceu duo nubigenae cum vertice montis ab alto / descendunt 
Centauri Homolen Othrymque nivalem / linquentes cursu rapido; dat euntibus ingens / 
silva locum et magno cedunt virgulta fragore» 201. 
Interessanti le osservazioni di Pietro Alighieri: «dicono e poeti che Isiòn richiese 
Iunone, moglie di Giove, di adulterio, e ella interpuose una nuvola in forma di lei con la 
quale Isiòn iacendo generò centauri, quasi generati d’aria. Ma la significazione è questa: 
che Iunone, ciò è la vita attiva; Isiòn è la dignità; e vuole dire che l’uomo, desiderando e 
credendo congiugnersi con la dignità, nella quale crede essere beatitudine, si interpone la 
nuvola somigliante, ciò è che questa dignità terrena non è vera beatitudine, la quale 
198 If., pag. 357. 
199 If., pag. 358. 
200 If., pp. 372-371, nota 76. 
201 Eneide, VII, vv. 674-677. 
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naturalmente desidera l’anima. E di questo nascono e centauri, e quali sono mezzo uomo 
e mezzo cavallo. Altri dice ch’e’ sono mezzo uomo e mezzo toro, e questi sono animali 
terreni e forti, e significano e tiranni, che per forza vogliono acquistare dignità. Altri dice 
che Giunone è la dea de’ reami; Isiòn vuol dire dignità, e significa che l’uomo che desidera 
reame, ciò è reggimento, si truova con aria, ciò è cosa vana» 202 poi però Pietro continua 
affermando: «ma la storia secondo la verità: Isiòn fu il primo in Grecia che usasse tirannia 
desiderando signoria, e ordinò ceno uomini a cavallo in compagnia rubando e uccidendo 
uomini. E perché erano leggeri e veloci furono chiamati centauri, quasi cento d’aria. E 
significa lo stato vizioso de’ soldati, e quali, per loro gagliardia, vanno rubando e 
uccidendo a cavallo» 203. Altrettanto degne di nota sono le valenze che Benvenuto assegna 
ad alcuni personaggi, ad esempio riguardo al saggio Chirone afferma: «fu savio e giusto, 
a dimostrare che intra’ soldati sono de’ buoni, iusti e virtuosi, e che l’arte della malizia 
puote usare virtuosamente, come fece questo Chirone» 204 poi circa la doppia natura che 
possiedono le creature afferma: «ciò è, natura di omo e di cavallo, però che questi centauri 
erano uomini infino alla cintura, e l’altra parte era cavallo, secondo la finzione d’i poeti, 
i quali volono significare la ferocità e bestialità d’i soldati» 205. 
Un ultimo centauro, Caco, separato dai fratelli è posto come custode della settima 
bolgia dell’VIII cerchio. Va detto che nella tradizione classica egli non era un centauro 
bensì un uomo gigantesco di aspetto mostruoso, figlio di Vulcano e in virtù di ciò capace 
di eruttare fiamme dalla bocca, nella campagna romana era conosciuto e temuto ladro di 
bestiame. Nell’VIII libro dell’Eneide si narra la sua uccisione per mano di Ercole, che 
aveva deciso di sostare presso Pallanzio di ritorno dalla Spagna con l’armento del re 
Gerione; ciò costituì un’occasione irresistibile per Caco che non esitò a sottrarre ad Ercole 
alcuni animali di gran pregio, negando poi qualsiasi responsabilità per il furto quando 
l’eroe lo affrontò. Ma Ercole, ben presto, individuò il rifugio ove erano rinchiusi gli 
animali e affrontò nuovamente Caco uccidendolo 206.  
Caco fa la sua comparsa nel XXV canto dove, irato, giunge per punire un dannato 
reo di aver compiuto un gesto di bestemmia contro Dio. È Virgilio a presentare il custode                                                         
202 Seriacopi, op. cit., pp. 42-43. 
203 Ibidem. 
204 Ivi., pag.44. 
205 Ibidem.  
206 Enciclopedia dantesca, volume 1, pp. 741-742. 
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a Dante spiegando perché questi sia separato dai fratelli: Caco è confinato nella bolgia 
dei ladri in quanto simbolo della fraudolenza 207 qui punita poiché, a differenza dei suoi 
simili, non si limitò a condurre una vita violenta ma commise anche dei furti, 
macchiandosi del peccato di frode che, secondo la ripartizione dell’inferno dantesco, è 
più grave del peccato di violenza. Ecco come viene presentato: 
El si fuggì che non parlò più verbo; 
e io vidi un centauro pien di rabbia 
venir chiamando «Ov’ è, ov’ è l’acerbo?» 
Maremma non cred’ io che tante n’abbia, 
quante bisce elli avea su per la groppa 
infin ove comicia nostra labbia. 
Sovra le spalle, dietro da la coppa, 
con l’ali aperte li giacea un draco; 
e quello affuoca qualunque s’intoppa. 
Lo mio maestro disse: «Questi è Caco, 
che, sotto ’l sasso di monte Aventino, 
di sangue fece spesse volte laco. 
Non va co’ suoi fratei per un cammino, 
per lo furto che frodolente fece 
del grande armento ch’elli ebbe a vicino; 
onde cessar le sue opere biece 
sotto la mazza d’Ercule, che forse 
gliene dié cento, e non sentì le diece» 208. 
Caco, noto nella tradizione classica per le stragi perpetrate nell’antro della sua caverna 
nell’Aventino, ha un aspetto singolare rispetto ai fratelli, come si è detto è un centauro ma 
alla duplice nature umana ed equina somma caratteristiche mostruose: è ricoperto di bisce 
sino «al punto in cui si interrompeva la natura equina per lasciare posto a quella 
umana» 209 e ha un drago posto sulle spalle che erutta fiamme contro chi gli si sta davanti. 
Caco è uno dei pochi custodi infernali che non si relaziona con Dante e Virgilio, 
non chiede loro spiegazione del perché si trovino nella sua bolgia né tenta di impedirne il 
207 If., pag. 741, nota 25. 
208 If., c. XXV, vv. 16-33. 
209 Seriacopi, op. cit., pag. 61. 
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cammino, forse nemmeno li nota. Il custode irato è nel pieno adempimento del suo ufficio 
che, per le parole da lui proferite, supponiamo essere quello di sorvegliare e punire le 
anime ribelli 210. Mentre di lui è dato un ritratto fisico piuttosto preciso quello psicologico 
è di contro scarno, si dice che è «pien di rabbia» e non altro. Caco non sembra distanziarsi 
dall’ira che caratterizza tutti i custodi del «cieco carcere» e, contrariamente al precipitoso 
Nesso o al riflessivo e accorto Chirone, non mostra alcuna profondità psicologica, a 
differenza dei suoi fratelli l’umanità in lui è spenta 
210 If., pag. 740, nota 18. 
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4.8. Le Arpie e le «nere cagne» 
Torniamo nel secondo girone del VII cerchio, dove è punita la violenza esercitata 
contro se stessi. Dante e Virgilio hanno appena lasciato il fiume di sangue bollente e si 
addentrano in un fitto bosco, l’unico all’interno del mondo infernale. Ogni pianta che lo 
costituisce si rivelerà essere l’anima di un suicida che, avendo disprezzato in vita il 
proprio corpo dandosi la morte, adesso è privata delle proprie sembianze umane e 
rinchiusa in un arbusto 211 . Il canto si apre con un ultimo e nostalgico sguardo alla 
magnifica creatura del canto precedente ovvero Nesso che, dopo aver fatto guadare a 
Dante il Flegetonte, ritorna sui propri passi: «Non era ancor di là Nesso arrivato, / quando 
noi ci mettemmo per un bosco / che da neun sentiero era segnato» 212. 
A custodia di questo girone Dante pone le arpie ed il compito loro affidato non è 
solo quello di sorvegliare i dannati qui puniti, come era stato per Caco ed i suoi fratelli, 
ma anche quello di torturare i suicidi: esse infatti si cibano delle foglie delle piante e vi 
nidificano, provocando la rottura dei rami e di conseguenza dolore all’anima racchiusa 
all’interno dell’arbusto. Ecco come vengono descritte: 
Quivi le brutte Arpie lor nidi fanno, 
che cacciar de le Strofade i Troiani  
con tristo annunzio di futuro danno. 
Ali hanno late, e colli e visi umani, 
pié con artigli, e pennuto ’l gran ventre; 
fanno lamenti in su li alberi strani 213. 
Secondo Esiodo le arpie nacquero da Taumante ed Elettra, mentre secondo Servio 
vennero generate da Nettuno e dalla Terra. Anche queste creature, note per la loro velocità 
e la loro indole distruttrice, possiedono una duplice natura data dal volto femmineo e dal 
corpo di uccello rapace. Il contributo fornito dell’Eneide è qui duplice e concerne sia la 
fisionomia delle arpie che il richiamo alla sosta dei Troiani presso le isole Strofadi 214. Il 
racconto virgiliano presenta le arpie con queste parole: «tristius haud illis monstrum, nec 
211 If., pag. 388. 
212 If., c. XIII, vv. 1-3. 
213 If., c. XIII, v. 10-15. 
214 Enciclopedia dantesca, volume 1, pp. 389-390. 
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saevior ulla / pestis et ira deum Stygiis sese extulit undis. / Virginei volucrum vultus, 
foedissima ventris proluvies, / uncaeque manus, et pallida semper ora fame» 215 e Dante 
dalla narrazione virgiliana riprende la duplice natura dei mostri, il ventre pennuto e gli 
artigli inserendo, come nuovo elemento, i lamenti degli esseri, perché anche le «ali late» 
rinviano ad un successivo verso virgiliano, il 226, sempre contenuto all’interno del III 
libro dell’Eneide. Il poeta fiorentino le presenta come «brutte Arpie» e l’aggettivo assume 
il significato di «sozze» con riferimento all’azione da esse perpetrata di imbrattare, con i 
propri escrementi, le mense dei Troiani 216 che, in sosta presso le isole Strofadi, delle quali 
le arpie erano le padrone, avevano ucciso dei capi di bestiame per cibarsene provocando 
l’ira e la vendetta dei mostri. Il «tristo annunzio» del verso 12 rimanda al medesimo passo 
virgiliano quando l’arpia di nome Celeno preannuncia disgrazie ad Enea e ai suoi 
compagni 217. Tale citazione non è neutra in quanto indica come queste creature siano 
presagio di morte e rovina e «nel bosco mortifero il tristo annunzio già prepara il lettore 
alla tragica realtà» 218: la selva è una selva di anime. 
Anche le arpie, come Caco, non sembrano notare la presenza dei pellegrini di cui 
non ostacolano il viaggio, troppo impegnate nel loro ufficio di tormentatrici. Di loro, oltre 
alla descrizione fisica e al compito svolto, non è detto altro, neppure il nome, benché la 
tradizione classica ne ricordasse vari (Tiella, Podarge, Celeno, Aello, Ocipite). Incontrate 
e genericamente descritte dal poeta fiorentino le arpie infernali perdono qualsiasi identità: 
nessuna di loro è messa in risalto come era invece accaduto per i centauri Nesso, Chirone 
e Folo. Queste custodi infernali non appaiono né arrabbiate, né stizzite, né superbe: 
vivono nella mente del lettore solo per la loro azione di tormentatrici e per il loro empio 
atto a danno dei troiani. Sporche e bestiali le arpie si stagliano sulla scena del XIII canto 
come meri mostri privi di profondità psicologica. 
Sebbene non sia ben chiara l’associazione tra loro e il peccato commesso dai suicidi 
la maggior parte della critica suppone che una spiegazione vada ricercata nell’etimologia 
del termine «arpia» che significherebbe «colei che ghermisce, che rapisce» 219 ; «esse 
                                                        
215 Eneide, III, 214-218. 
216 If., pag. 395, nota 10. 
217 If., pag. 395, nota 12. 
218 If., pag. 395, nota 12. 
219 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag.390. 
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hanno infatti gli artigli del rapace» 220 e perciò possono essere intese come il simbolo 
«della rapina che l’uomo ha fatto a se stesso della vita» 221 ; altri le intendono 
genericamente come figurazione del rimorso o della disperazione. Ecco cosa afferma 
Pietro Alighieri in proposito delle arpie: «alquanti dicono che furono tre, ciò è Aello, 
Occipito e Celeno, […] che queste arpie hanno el viso d’una vergine e ’l ventre largo, con 
l’alie grandi e piedi con artigli, e sempre sono palide e affamate. Queste arpie significano 
tiranni, però che in greco aripia vuol dire rapina. E hanno volto di vergine, però che lla 
rapina è senza frutto come la vergine. E hanno la piuma e l’alie, che significa la poca 
stabilità della rapina e leggerezza al rubare, le mani con li artigli per l’atto della rapina e 
del ritenere sforzatamente. E però la prima ha nome Aello, ciò è pigliare l’altrui; la 
seconda Occipito, ciò è rapina; la terza Celeno, ciò è nascondere el furto. E sono dette 
figliuole di Nettuno, ciò è dell’acqua, a significare singolarmente la rapina de’ pirrati del 
mare» 222. Pietro sostiene dunque che le arpie siano «alquanti pirrati» e poi afferma che: 
«l’uomo, uccidendo sé medesmo e scialacquando e suoi beni, toglie a ssé la vita e beni; 
però il poeta finge che ll’arpie mordono quelli sterpi e non lasciano nascere nulla, e il 
morso loro è velenoso, sì che uccide quelli alberi e diventano aridi» 223. Il Benvenuto 
invece afferma che le tre arpie, delle quali ripete i nomi, siano le «tre condicioni de l’avaro 
e del prodigo» 224. 
Nel II girone del settimo cerchio non sono punite solo le anime di coloro che si 
diedero la morte ma anche gli scialacquatori che, al pari dei suicidi, sono posti nella 
medesima selva infernale. Essi conservano il proprio corpo e non sono sottoposti alle 
torture delle arpie ma a quelle delle «nere cagne» che inseguono questi dannati 
sbranandoli appena li raggiungono. Dante che assiste a una di queste cacce diaboliche, 
nota due dannati correre e immediatamente il sopraggiungere dei nuovi guardiani: 
Di retro a loro era la selva piena 
di nere cagne, bramose e correnti 
come veltri ch’uscisser di catena. 
In quel che s’appiattò miser li denti, 
220 If., pag. 419, nota 10. 
221 Ibidem. 
222 Seriacopi, op. cit., pp. 46-47. 
223 Ibidem.  
224 Ibidem.  
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e quel dilaceraro a brano a brano; 
poi se portar quelle membra dolenti 225. 
 
Uno dei due dannati tenta di trovare riparo dietro un cespuglio ma è inutile: il branco di 
custodi sopraggiunge e gli è subito addosso. I guardiani paragonati a dei cani da caccia 
liberati dalle catene 226 , e perciò ancora più eccitati, scovano subito la loro preda, la 
azzannano e la sbranano, portando via ciascuno un pezzo del corpo dell’anima. In queste 
cagne sono ravvisabili non semplici animali ma veri e propri demoni 227 che adempiono 
alla medesima funzione di aguzzini attribuita alle arpie. I commentatori antichi, tra i quali 
Pietro Alighieri e il Buti, vedono questi animali come allegoria dell’indigenza o dei 
creditori che perseguitavano in vita coloro che avevano scialacquato i propri beni.  
Di tali demoni viene detta la forma, reso noto il colore e solo un altro dettaglio, la 
bramosia; a differenza degli altri custodi non vengono presentati né arrabbiati né altezzosi 
ma contraddistinti da questa «smania», ovvero la bramosia, che ricorda quella della lupa 
del primo canto. La studiosa Anna Maria Chiavacci afferma «l’avidità spasmodica è 
infatti propria dell’indigenza» 228. Anche questi guardiani sono nel pieno adempimento 
del loro ufficio di tormentatori e, al pari delle arpie e di Caco, non notano né Dante né 











                                                         
225 If., c. XIII, vv. 124-129. 
226 If., pag. 415, nota 126. 




Al termine del XVI canto Dante e Virgilio giungono ai margini del terzo girone del 
VII cerchio dove, da una pioggia di fuoco, sono puniti i violenti contro Dio distinti in 
bestemmiatori, sodomiti e usurai. Si intravede il precipizio che divide il VII cerchio dal 
successivo e Dante si sofferma sia sulla descrizione del Flegetonte che, impetuoso e 
roboante, si getta a cascata nel «burrato» sia sull’azione compiuta da Virgilio di calare nel 
medesimo precipizio 229 la corda che cingeva la vita del pellegrino: 
Io avea una corda intorno cinta, 
e con essa pensai alcuna volta 
prender la lonza a la pelle dipinta. 
Poscia ch’io l’ebbi tutta da me sciolta, 
sì come ’l duca m’avea comandato, 
porsila a lui aggroppata e ravvolta. 
Ond’ ei si volse inver’ lo destro lato, 
e alquanto di lunge da la sponda 
la gittò giuso in quell’alto burrato. 
«E’ pur convien che novità risponda’, 
dicea fra me medesmo, ‘al novo cenno 
che ’l maestro con l’occhio sì seconda» 230. 
Le azioni di Dante e Virgilio sono qui descritte con minuzia: la corda che cinge la vita del 
poeta fiorentino viene sciolta, avvolta in modo da formare una matassa e quindi data al 
maestro che la getta nel burrone per poi affermare: «Tosto verrà di sovra / ciò ch’io 
attendo e che il tuo pensier sogna; / tosto convien ch’al tuo viso si scovra» 231; così il 
pensiero sorto nella mente di Dante, alla luce dell'insolita azione compiuta dal maestro, 
che qualche cosa di nuovo stesse per accadere trova conferma nelle parole che gli sono 
rivolte da Virgilio. Questi «gesti indicati nei particolari, spiegabili tutti […] 
realisticamente, sembrano tuttavia voler indicare un qualche riposto significato, quasi il 
compiersi di un rito, che tuttavia rimane indecifrato» 232. L’attenzione del lettore è ora 
229 If., pp. 481-482. 
230 If., c. XVI, vv. 106-117. 
231 If., c. XVI, vv. 121-231. 
232 If., pag. 502, nota 113. 
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interamente rivolta all’oscuro abisso infernale ed in questa atmosfera di attesa così 
magistralmente costruita può finalmente fare la sua comparsa il custode dell’VIII cerchio: 
Gerione. 
 
ch’i vidi per quell’ aere grosso e scuro 
venir notando una figura in suso, 
maravigliosa ad ogne cor sicuro, 
sì come torna colui che va giuso 
talora a solver l’àncora ch’aggrappa 
o scoglio o altro che nel mare è chiuso, 
che ’n sù si stende e da piè si rittrappa 233. 
 
Dall’abisso infernale giunge il custode che, in questo canto, rimane ancora una sagoma 
indistinta. Egli si muove lentamente, nuotando nell’aria come fa un marinaio che, per 
riemergere dalle profonde acque del mare dopo che ha liberato l’ancora che era rimasta 
impigliata, protende le braccia avanti a sé ritraendo le gambe per darsi la spinta 
necessaria. 
Nel mito Gerione, re di tre isole iberiche, nacque da Crisaore e dalla ninfa oceanina 
Calliroe. L’VIII libro dell’Eneide narra che Ercole, per impadronirsi dell’armento di 
Gerione, composto da buoi rossi che il sovrano nutriva con carne umana 234, lo uccise 
nella sua decima nonché ultima fatica. Esistono diverse varianti del mito che differiscono 
le une dalle altre a seconda che il re venga descritto come un gigante, il cui corpo dalla 
vita in su si divide in tre tronchi dotati ciascuno di una testa e due braccia 235, oppure come 
un sovrano che possegga tre distinte nature nel medesimo corpo. Già Virgilio lo colloca 
fra i custodi del suo Averno e a lui si riferisce con l’espressione forma tricorporis 
umbrae 236 anche se non ne esplicita mai il nome. Dante però, a ben guardare, nella 
costruzione del proprio Gerione, dal mito classico trae solo il nome attribuito al sovrano 
poiché non appare alcun legame fra il personaggio ucciso da Ercole e quello che, nella 
Commedia, rappresenta il simbolo della frode. Seppur all’interno di una reinterpretazione 
tutta dantesca dei personaggi, fino a questo momento nei custodi infernali, con la sola                                                         
233 If., c. XVI, vv. 130-136. 
234 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 124. 
235 De Angelis, op. cit., pag. 24. 
236 Eneide, VI, 289. 
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eccezione di Minosse, si sono potute notare peculiarità ben note alla tradizione classica. 
Si pensi ad esempio alla funzione di traghettatore assegnata a Caronte, ai terribili latrati 
emessi dal cane infernale Cerbero, al dio delle ricchezze Pluto collocato come custode di 
avari e prodighi, all'ira di Flegiàs, alla bestialità del Minorato e ai centauri che, a causa 
della loro vita all'insegna della violenza, sono posti a guardia della medesima categoria 
di peccatori. Per Gerione è diverso e, nonostante antichi commentatori abbiano cercato di 
giustificare la corrispondenza tra questo custode e il peccato di cui divine il simbolo, non 
ci sono fonti attendibili che possano giustificare tali posizioni 237. 
Il XVII canto riprende la narrazione del precedente, suddiviso in tre parti, narra 
l’arrivo di Gerione di cui dà la descrizione, il colloquio con gli usurai, la partenza alla 
volta del cerchio successivo sul dorso del custode e lo sgomento di Dante per questa 
nuova prova da superare. 
«Ecco la fiera con la coda aguzza, 
che passa i monti e rompe i muri e l’armi! 
Ecco colei che tutto ’l mondo appuzza!» 
Sì cominciò lo mio duca a parlarmi; 
e accennolle che venisse a proda, 
vicino al fin d’i passeggiati marmi. 
E quella sozza imagine di froda 
sen venne, e arrivò la testa e ’l busto, 
ma ’n su la riva non trasse la coda. 
La faccia sua era faccia d’uom giusto, 
tanto benigna avea di fuor la pelle 238. 
L’attacco esclamativo e l’apertura profetica pongono in primo piano il custode infernale 
che viene adesso compiutamente descritto. Virgilio lo definisce «fiera» e si preoccupa di 
informare il discepolo della pericolosità che all'essere dà la coda provvista di un aculeo 
velenoso. La frode, di cui il custode è il simbolo come espliciterà la stessa guida con le 
parole «imagine di froda», è infatti un peccato capace di corrompere il mondo intero a tal 
punto da vincerne qualsiasi difesa. Virgilio accenna alla creatura di avvicinarsi 
237 L. Fortunato, Della forma di Gerione e di molti particolari ad esso demone attinenti secondo il dettato 
della Commedia di Dante Alighieri. Lettera al chiarissimo professore cavaliere Salvatore Betti, Roma, tip. 
Ajani via della Guglia, 1858, pp. 7-9. 
238 If., c. XVII, vv. 1-11. 
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all’estremità del VII cerchio ed è nell'acconsentire alla richiesta che Gerione manifesta la 
sua indole fraudolenta: accostandosi ai due poeti mostra il volto di uomo giusto, celando 
la coda che si agita letale nelle tenebre del baratro infernale. La pericolosità del custode 
non è quindi data unicamente dall'aculeo velenoso ma anche dal volto benevolo, atto ad 
ingannare chi non ha motivo di fidarsi del frodatore; questo «è in realtà il tratto più 
terribile. L’orrore della frode sta appunto nel fatto che essa usa per nuocere l’immagine 
divina dell’uomo che è l’amore» 239. 
 
e d’un serpente tutto l’altro fusto; 
due branche avea pilose insin l’ascelle; 
lo dosso e ’l petto e ambedue le coste 
dipinti avea di nodi e di rotelle. 
Con più color, sommesse e sovraposte 
non fer mai drappi Tartari né Turchi, 
né fuor tai tele per Aragine imposte 240. 
 
La creatura compendia in sé ben quattro nature differenti: possiede volto umano, 
corpo di serpente, zampe di leone e coda di scorpione, inoltre il suo corpo è ornato da 
intrecci e piccoli scudi in rilievo sul dorso, sul petto e sui fianchi. Nel fornire questa 
descrizione Dante più che le fonti classiche utilizza quelle bibliche, con particolare 
riguardo al testo dell’Apocalisse dove compaiono delle cavallette anch’esse dotate di 
volto umano e coda di scorpione. Il fusto di serpente rimanda direttamente a Satana: 
«questa fiera vuol ricordare senza dubbio […] in modo primario il serpente della Genesi, 
il grande seduttore, che ingannò Eva e rovinò così tutta l’umanità» 241 . Il Gerione 
«dantesco sembra infatti discendere dal drago dell’Apocalisse che è esplicitamente figura 
dell’antico serpente («draco ille magnus, serpens antiquus…qui seducit universum 
orbem» - Apoc. 12, 9)» 242. Il pelo che cela alla vista le zampe, proprie della belva più che 
del rettile, sembra alludere alle azioni della frode che sono compiute nascostamente; i 
disegni in rilievo sulla pelle, piccoli scudi e lacci, simboleggiano rispettivamente gli 
inganni e le misure difensive del fraudolento, mentre il paragone successivo, con il                                                         
239 If., pag. 514, nota 10. 
240 If., c. XVII, vv. 12- 18. 
241 If., pag. 534, nota 1. 
242 Ibidem. 
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menzionare i tessuti orientali e le tele di Aracne, allude all’azione del tramare inganni. 
L'immagine degli scudi trae sempre origine dalla figurazione delle locuste nell’Apocalisse 
che, al pari del Levietan di Giobbe, presentano il corpo ricoperto di corazze. «Le tre parti 
di Gerione, osservò il Rossetti, sembrano raffigurare lo svolgersi della frode: essa 
comincia con l’ispirare fiducia (il volto giusto), poi tesse i suoi inganni (il fusto di 
serpente maculato a lacci e rotelle, come un tessuto), infine vibra il colpo fatale (la coda 
velenosa)» 243. 
Come talvolta stanno a riva i burchi, 
che parte sono in acqua e parte in terra, 
 e come là tra li Tedeschi lurchi 
lo bivero s’assetta a far sua guerra, 
così la fiera pessima si stava 
su l’orlo che di pietra il sabbion serra. 
Nel vano tutta sua coda guizzava, 
torcendo in sù la venenosa forca 
ch’a guisa di scorpion la punta armava 244. 
La posizione del custode al limitare del VII cerchio è paragonata sia ad una nave giunta 
a riva che ad un castoro la cui coda è immersa nell’acqua. La coda di Gerione è qui 
assimilata a quella dello scorpione, dunque è velenosa, ma in sé serba anche un altro 
carattere: è infatti definita «forca», dunque biforcuta 245. 
Dante e Virgilio si avvicinano al custode, il maestro indica al discepolo una nuova 
tipologia di dannati fra i violenti contro Dio, gli usurai, e lo invita a parlare con loro al 
fine di poter avere una compiuta conoscenza del girone, tuttavia raccomanda al discepolo 
di essere rapido, nel frattempo egli andrà a parlare con Gerione affinché conceda loro di 
servirsi del suo dorso per raggiungere l’VIII cerchio. Il custode infernale, come già 
Caronte, Flegiàs e Anteo, funge da mezzo di trasporto nel punto in cui è impossibile 
proseguire ai due viandanti. Di ritorno dagli usurai Dante vede che Virgilio è già salito 
sulle spalle di Gerione. 
243 If., pag. 515, nota 12. 
244 If., c. XVII, vv. 19-27. 
245 If., pag. 517, nota 26. 
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Trova’ il duca mio ch’era salito 
già su la groppa del fiero animale, 
e disse a me: «Or sie forte e ardito. 
Omai si scende per sì fatte scale; 
monta dinanzi, ch’i’ voglio esser mezzo, 
sì che la coda non possa far male» 246. 
 
Virgilio esorta Dante a farsi coraggio e la richiesta sembra formulata per fargli 
affrontare due situazioni: sia salire sulle spalle dell’orribile custode, così da poter 
attraversare il balzo roccioso che separa il VII cerchio dall’VIII, fidandosi di lui 
nonostante egli sia simbolo della frode e la sua coda velenosa; sia affrontare le peggiori 
forme di peccato come ora si accingono a fare. Dante ubbidisce alle richieste del suo 
maestro ma, nonostante Virgilio sempre accorto si ponga tra lui e la coda di Gerione che 
costituisce un reale pericolo per il pellegrino, prova comunque una grande paura. Virgilio 
ordina al custode di iniziare la discesa e ciò assume un valore non solo fisico ma anche 
metaforico, infatti così ci si addentra maggiormente nel peccato: 
 
e disse: «Gerïon, moviti omai: 
le rote larghe, e lo scender sia poco; 
pensa la nova soma che tu hai». 
Come la navicella esce di loco 
in dietro in dietro, sì quindi si tolse; 
e poi ch’al tutto si sentì a gioco, 
là v’era ’l petto, la coda rivolse, 
e quella tesa, come anguilla, mosse, 
e con le branche l’aere a sé raccolse 247. 
 
Gerione ubbidisce a Virgilio senza opporre la ben che minima resistenza e, non appena 
Dante sale sulla groppa del custode, la guida lo ragguaglia sull’inusuale peso che questi 
sta portando, ossia il corpo di un vivente. Gerione è qui nuovamente paragonato nelle 
movenze ad una navicella che nel momento in cui si appresta ad uscire dal porto procede 
lentamente all’indietro per poi girarsi quando ha maggiore spazio di manovra. Il custode, 
                                                        
246 If., c. XXVII, vv. 79-84. 
247 If., c. XVII, vv. 97-105. 
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rivolgendo la coda verso il limite del VII cerchio e facendola guizzare come quella di 
un’anguilla, raccoglie a sé l’aria con le zampe, come farebbe un qualsiasi nuotatore, e si 
appresta a scendere nel profondo abisso infernale. 
Ella sen va notando lenta lenta; 
rota e discende, ma non me n’accorgo 
se non che al viso e di sotto mi venta 248. 
Gerione nella discesa compie ampie spirali e, se non fosse per l'aria che gli sferza il volto, 
Dante non si accorgerebbe del movimento. 
Come ’l falcon ch’è stato assai su l’ali, 
che senza veder logoro o uccello 
fa dire al falconiere «Omè, tu cali!», 
discende lasso onde si muove isnello, 
per cento rote, e da lunge si pone 
dal suo maestro, disdegnoso e fello; 
così ne puose al fondo Gerïone 
al pié al pié de la stagliata rocca, 
e, discarcate le nostre persone, 
si dileguò come la da corda cocca 249. 
Gerione è paragonato quindi ad un falcone che interrompe il lungo volo senza aver 
avvistato una preda o il logoro, e scende dal cielo stanco, compiendo molti giri, ed infine 
si posa lontano dal suo padrone. Il rapace non è però definito solamente «lasso» ma anche 
«disdegnoso» e questo aggettivo costituisce l'unico tratto psicologico che viene fornito 
del custode dell’VIII cerchio, fino a questo momento apparso più simile ad un automa 
che non ad un demone. Questi ultimi due aggettivi potrebbero tuttavia non esser «l’unico 
aggancio al successivo così introducente il secondo termine di paragone: ne puose al 
fondo, infatti, ripete in sintesi l’atto del discendere e quello del “porsi”; senza dire che i 
due aggettivi sono legati da un rapporto estraneo al paragone, il calare del rapace contro 
la volontà del suo domatore, che è l’opposto del caso di Gerione che scende proprio 
248 If., c. XVII, vv.115-117. 
249 If., c. XVII, vv. 127-136. 
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secondo la volontà di Virgilio. Con ciò non si vuole escludere che un riverbero della 
psicologia del rapace tenda a passare sulla psicologia del mostro; ma esso è comunque 
secondario […]» 250. In sintesi il così, che introduce il secondo termine di paragone, può 
riferirsi non solo ai due aggettivi «disdegnoso» e «fello» ma anche al modo in cui la 
discesa avviene; questo perché, mentre il falcone scende sdegnoso per propria volontà, 
Gerione lo fa in obbedienza a Virgilio. Gerione deposita i due viandanti sulla roccia del 
nuovo cerchio e si dilegua velocemente come una freccia scagliata da un arco, lasciando 
Dante e Virgilio nel luogo in cui si punisce il peccato che simboleggia. Dalla lettura dei 
versi si può notare che, a differenza degli atteggiamenti che hanno caratterizzato tanti altri 
custodi, Gerione non ha nei confronti delle richieste di Virgilio manifestazioni di rabbia, 
furbizia, intelligenza, caparbietà o di qualche forma di resistenza; al contrario, dopo un 
breve colloquio che non è reso noto al lettore, egli concede silenziosamente la proprie 
spalle ai due viandanti; se anche si volesse ritenere questo un tipico atteggiamento di 
frode che ha «faccia d’uomo giusto» e nasconde «venenosa forca», tale ipotesi cadrebbe 
nel momento in cui Dante e Virgilio approdano illesi al cerchio successivo. Gerione infatti 
non solo ha offerto un passaggio, mostrandosi accondiscendente, ma non ha nemmeno 
usato la coda velenosa per colpirli alle spalle come ci si aspetterebbe in un contesto di 
inganno. Il custode non parla né si relaziona in alcun modo con Dante e di lui oltre 
all’aspetto e ai movimenti non viene detto altro; egli è reso così una sorta di mostruosa 
navicella grazie alla quale si può proseguire nel cammino attraversando un impervio 
passaggio. Simile a lui sarà anche il gigantesco «dificio» 251 del XXXIV canto che, con il 
suo corpo ripugnate, fungerà da scala per permettere ai due poeti di accedere all’emisfero 
opposto. Di qui si può avanzare l’ipotesi che la grande paura di Dante, nel momento in 
cui apprende di dover salire sulle spalle del custode, non sia dovuta tanto a Gerione che, 
sebbene sulla pagina sia descritto come uno «dei più paurosi mostri infernali, un demone 
che mescola diverse nature innestando su quella umana esempi concreti della 
malvagità» 252 , appare più come «una grande macchina inerte» 253 , quanto piuttosto 
indotta «dall’orrore di ciò che in quell’abisso ci attende. Cioè, ancora una volta, la 
250 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 126. 
251 If., c. XXXIV, v. 7. 
252 Seriacopi, op. cit., pag. 48. 
253 If., pag. 508. 
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condizione dell’uomo, l’unica leva che muove davvero la mente e la parola di Dante» 254, 
che «salendo sopra il dorso di Gerione, sperimenta su di sé la frode» 255 e si potrebbe quasi 
dire che la vince nel momento in cui acconsente a scendere nel più profondo inferno per 
conoscere i peccati ivi puniti e continuare così il suo viaggio di redenzione. 
Pietro Alighieri e Benvenuto individuano nella struttura fisica del custode indizi che 
alludano alle bolge in cui è suddiviso il cerchio posto sotto la sua giurisdizione. Il primo 
afferma che «Secondo la verità della storia questo Gerione fu uno re di Spagna, reputato 
uomo molto fraudolento, e dicono che aveva tre corpi però che aveva tre reami, o vero 
per la sua fraude, che ssi commette in tre modi, ciò è col dire, col fare e con la cosa 
medesma. E per questo il nostro autore finge ch’elli era tripartito, ciò è parte uomo, e in 
questo significa la fraude, che si commette col parlare, però che solo l’uomo favella» e 
prosegue poi «Ancora finge lui parte serpente, nel quale si dimostra la fraude che si 
commette nelle cose come in mercanzie e in altri diversi modi ingannevoli sono celati e 
loro difetti. E però dice che era di diversi colori come quello serpente che si chiama stellio, 
che ha la pelle tutta maculata a diversi colori. E però el peccato della fraude si chiama 
stellionato, secondo la legge civile, e a questo membro riferisce l’autore della falsità in 
simonia, ipocrisia e in divinazione. Ancora finge l’auttore che questa bestia in parte era 
scorpione; e in questo significa la fraude che ssi commette col far come porrà di sotto, 
quando dice de’ barattieri, ladri e traditori. E finge che questo Gerione stava mezzo in 
terra mezzo in aria, al modo che ’l bevero» 256. Il Benvenuto afferma che Gerione: «ebbe 
tre corpi e tre anime e fu uomo fortissimo e fraudolento e che fu occiso da Ercole» 
aggiungendo poi che «il nostro autore figura il vicio della fraude generale, in questo 
Gerione, la quale ha tre parti. Alcuna fraude si comette in parole, alcuna in fatto e alcuna 
nella cosa medesma. E però imprima dà a Gerione facce umana, però che il parlare è 
proprio all’uomo, e questa fraude si comette con volto benigno e piacevole, come fanno 
maghi, consigliatori, lusinghieri e ruffiani; l’altra fraude si comette nella cosa, sì come 
nell’arti e mercantìe falsificare: e però dà a questo Gerione il corpo variato di diversi 
colori e serpentino, però che il serpente è animale astutissimo; e per la varietà di colori 
254 Ibidem. 
255 S. Ruggeri, Medusa, Gerione e Lucifero: tre metafore dell’ordine sovvertito e della naturalità distorta, 
in I monstra nell’inferno dantesco: tradizione e simbologie, Spoleto, Centro italiano di studi sull’alto 
medioevo, 1997, pag. 232. 
256 Seriacopi, op. cit., pag. 51. 
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intende l’avaricia della fraude. La terza fraude si comette col fatto, e però dà a Gerione la 
coda di scorpione venenosa, la quale punge e uccide, sì come sono barattieri, simoniacchi 
e traditori, et cetera» 257. 
Infine un ultimo accenno è riservato al tanto discusso dilemma della corda, rispetto 
al quale la critica non ha neppure oggi una posizione concorde. Che questo strumento 
possegga un significato allegorico è da tutti riconosciuto e altrettanto sicuro è che esso 
sia riferito tanto alla lonza quanto a Gerione: il problema si pone là dove si cerchi di 
individuare tale significato. «Dante vuole indicare che c’è un rapporto fra le due, che si 
possono prendere, cioè domare, con lo stesso mezzo» 258. Se gli antichi erano propensi ad 
interpretare lo strumento come l'emblema della frode questa lettura non appare 
convincente «sia perché con la frode non si vince la lussuria, anzi vi si accede (con la 
seduzione appunto); sia perché lo strumento usato da Virgilio non può che essere buono, 
cioè una virtù opposta a quei vizi. Su quale sia questo strumento – che la corda raffigura 
– molto si è discusso, senza giungere a una soluzione definitiva» 259. Il Nardi, sostenendo 
che i vizi di lussuria e frode siano collegati poiché la prima per attuarsi implica l’inganno, 
ritiene che la corda «vada intesa come la nota figura biblica del cingolo ai fianchi, o lombi, 
che spesso ritorna nell’Antico e Nuovo Testamento, nei suoi significati principali di 
giustizia […] e di temperanza o castità, come tradizione e liturgia normalmente la 
presentano, ritenendo posta nei lombi la sede della concupiscenza. Questa linea di 
interpretazione sembra la più sicura […]» 260. Questo problema ne fa sorgere un secondo 
ovvero quale sia la collocazione di Gerione nel mondo infernale: sappiamo che egli è il 
custode dell’VIII cerchio e che viene richiamato al limite del VII proprio con il lancio 
della corda, ma oltre a ciò altro non ci è dato sapere poiché il poeta non ne indica una 
collocazione precisa: ci dice solo che Virgilio lancia la corda lontano nel fondo del 




                                                         
257 Ivi., pag. 52. 




4.10. I diavoli delle Malebolge 
Con il XVIII canto entriamo nell’VIII cerchio, detto anche Malebolge, ove sono 
collocati gli ingannatori ossia coloro che, con l’ausilio della ragione, perpetrarono una 
frode contro chi di loro non si fidava. Il luogo è suddiviso in dieci fossati concentraci, 
ognuno dedicato ad una specifica colpa compiuta da un’umanità meschina ed eternamente 
dannata, il tono drammatico cede il passo a quello comico che meglio si adatta a questa 
realtà di degrado; alla bassezza della colpa corrisponde un adeguamento dello stile nonché 
una determinata tipologia di custodi 261. Fatta eccezione per Caco, i custodi mitologici 
rimangono al di fuori di tale circoscrizione infernale ed in questo cerchio sono posti i 
diavoli cristiani in quanto le creature mitologiche, sebbene siano state ridotte a demoni, 
sembrano comunque appartenere ad un ricordo e ad una letteratura troppo elevati per 
questa zona infernale tanto vile; solo nella ghiacciaia di Cocito, con il recupero di toni 
drammatici, esse faranno la loro ultima comparsa come preludio a quella di Lucifero. I 
diavoli qui adempiono alla funzione di custodi nonché di aguzzini: nella prima bolgia 
compaiono quali fustigatori dei seduttori, nella quinta utilizzano uncini per straziare i 
barattieri, mentre nella nona bolgia, dedicata ai seminatori di discordie, sono armati di 
spade con cui mutilano e trafiggono i peccatori in loro potere. 
Il XVIII canto, dopo un’accurata descriptio loci del nuovo cerchio 262, illustra la 
scena che si presenta agli occhi di Dante nella prima bolgia: qui ruffiani e seduttori sono 
puniti dai diavoli che li frustano senza pietà, divisi in due schiere i peccatori procedono 
in senso opposto gli uni agli altri e Dante, per meglio far cogliere al lettore questa 
immagine, rievoca l' episodio, in lui ancora ben vivo, del Giubileo indetto nel 1300 da 
papa Bonifacio VIII durante il quale, per meglio gestire il grande afflusso di persone che 
si recavano alla basilica di S. Pietro, il passaggio obbligato di Ponte S Angelo venne 
«diviso longitudinalmente in due parti con una transenna, in modo che i pellegrini che 
andavano e quelli che tornavano percorressero due diverse corsie» 263. Alle spalle di questi 
dannati ci sono i ministri infernali: 
261 If., pp. 535-536. 
262 If., pag. 539, nota 1-18. 
263 If., pag. 543, nota 28-30. 
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Di qua, di là, su per lo sasso tetro 
vidi demon cornuti con gran ferze, 
che li battien crudelmente di retro. 
Ahi come facean lor levar le berze 
a le prime percosse! già nessuno 
le seconde aspettava né le terze 264. 
 
Per la prima volta fanno la loro comparsa come custodi e tormentatori di anime i diavoli 
cornuti. Il loro numero è imprecisato, nessuno è messo in risalto e la descrizione che ne 
viene data si ferma nell’evidenziare le loro corna, confidando probabilmente nel fatto che 
essi fossero noti a tutti i lettori poiché tanto rappresentati all’interno dell’iconografia 
cristiana 265. Muniti di grandi fruste i demoni impartiscono alle anime la pena per loro 
stabilita da Dio, sferzandoli con violenza così da accelerarne il passo; nessuno dei dannati 
aspetta la frustata successiva e nella mente del lettore si fa strada l’immagine di una 
dolorosa e affannosa corsa. Analogamente alle arpie e alle «nere cagne» i diavoli, 
totalmente assorti nel loro compito, non si rivolgono né a Dante né a Virgilio. 
Questa tipologia di demoni, come affermato dalla dottrina demonologica, è dotata 
di intelletto che qui si palesa non con subdoli inganni a danno dei due pellegrini, come 
avvenuto in precedenza, bensì mediante l’uso del linguaggio: mentre Dante sta parlando 
con un dannato un diavolo interviene: 
 
Così parlando il percosse un demonio 
de la sua scurïada, e disse: «Via, 
ruffian! qui non son femmine da conio» 266. 
 
Il ministro infernale colpisce il dannato con la frusta per allontanarlo e afferma che lì non 
ci sono prostitute da sfruttare. La parola «ruffian», che designa la colpa riconosciuta 
all’anima, è qui pronunciata con la medesima violenza con cui è mossa la frusta, cosicché 
punizione e riconoscimento della colpa possano nuocere al dannato in egual misura, 
acuendone il tormento 267. Sulla scena, per un attimo, si dà risalto non tanto al diavolo 
                                                        
264 If., c. XVIII, vv. 34-39. 
265 If., pag. 544, nota 35. 
266 If., c. XVIII, vv. 64-66. 
267 If., pag. 549, nota 66. 
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quanto alle parole sprezzanti che pronuncia e che definiscono l’anima; il ministro 
infernale rimane nell'ombra dell'anonimato, di lui oltre alle corna e alla frusta non si vede 
altro, non si coglie alcuna connotazione caratteriale ma solo il semplice adempimento 
dell'ufficio di custode e per questo rimane una vuota figura sullo sfondo, mentre il centro 
del canto è occupato dagli spiriti dannati che qui si trovano. 
Altri diavoli cristiani, questa volta armati di spade acuminate, sono collocati nel 
canto XXVIII. I due pellegrini osservano la nona bolgia dall’alto del ponte: qui subiscono 
la loro condanna i seminatori di discordie, «coloro che divisero cioè le comunità umane, 
religiose o civili o familiari» 268. Una sanguinosa similitudine apre il canto e descrive 
l'orribile spettacolo: Dante afferma che se anche si avesse la possibilità di raccogliere tutti 
i feriti di tutte le guerre combattute in Italia «dai tempi dei Troiani, a Canne, a Tagliacozzo 
e Benevento» 269  non si potrebbe comunque eguagliare l’orrore di questa bolgia. Il 
contrappasso è evidente: come i seminatori di discordie causarono divisioni così adesso 
ad essere diviso è il loro corpo. Sarà un’anima a raccontare la triste sorte che qui è 
impartita a lei e alle sue compagne: 
E tutti li altri che tu vedi qui, 
seminator di scandalo e di scisma 
fuor vivi, e però son fessi così. 
Un diavolo è qua dietro che n’accisma 
sì crudelmente, al taglio de la spada 
rimettendo ciascun questa risma, 
quand’ avem volta la dolente strada; 
però che le ferite son richiuse 
prima ch’altri dinanzi li rivada 270. 
Ad essere menzionato è un solo diavolo 271 del quale si dice unicamente che, con la spada 
di cui è munito, mutila e ferisce i peccatori ogni qual volta essi ripassano davanti a lui 
dopo aver compiuto il giro della bolgia, poiché durante questo arco di tempo le ferite si 
rimarginano 272. Del demone non è descritto altro ed egli non viene nemmeno incontrato 
268 If., pag. 825. 
269 Ibidem. 
270 If., c. XXVIII, vv. 34-42. 
271 If., pag. 838, nota 37. 
272 If., pag. 838, nota 40. 
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dai due pellegrini. Ciò che sembra centrale in questo canto non è tanto la sua figura quanto 
ciò che egli fa e che viene palesato al lettore mediante il «terribile elenco delle ferite 
inferte ai personaggi esemplari che si presentano alla vista e all’esperienza del pellegrino 
ancor vivente: i dannati stessi, per il costante, meccanico intervento del diavolo armato di 
spada, si trasformano in mostruose figure, snaturate nelle loro componenti umane che 
hanno una propria nobiltà quando sono integre, che si trasformano nelle meschina 
ostentazione della fragilità umana quando sono così duramente messe alla prova, fino ad 
arrivare a mostrare la divisione del corpo dal capo tronco, tenuto appeso per aria per i 
capelli da una mano a guisa di lanterna» 273. 
I diavoli della prima e della nona bolgia sono diversi da quelli che si erano barricati 
all’interno delle mura della città di Dite e che, sebbene non siano descritti fisicamente, 
sulla scena appaiono ben più vivi e dinamici e non meri strumenti attraverso i quali attuare 
la condanna prestabilita per i dannati dal volere divino. Poco descritti o nemmeno 
incontrati, i diavoli della città rovente si mostrano cocciuti e irati e tentano, come possono, 
di ostacolare il viaggio salvifico di Dante. Alla stregua di questi caparbi ministri infernali 
sono i demoni incontrati dai due pellegrini nella quinta bolgia dove, «attuffati» nella pece 
bollente, si trovano i barattieri. A tale bolgia, nella cui oscurità sono puniti coloro che in 
vita attuarono «l’illecito commercio delle cose pubbliche» 274, Dante dedica ben due canti: 
il XXI e il XXII. Questa tipologia di anime è immersa nella pece bollente e, quando esse 
cercano di emergerne per alleviare la loro pena, arrivano i diavoli armati di uncini che le 
torturano. Nel XXI canto Dante e Virgilio giungono sul ponte della quinta bolgia, il 
pellegrino ne osserva il fondo e nelle tenebre riesce a distinguere la pece che ribolle. 
L’oscurità della bolgia allude al fatto che il peccato qui punito sia tramato nell'ombra 275 
mentre la pece, nella sua vischiosità, raffigura «l’inganno con cui i barattieri prendono gli 
uomini, come col vischio si prendono gli uccelli» 276. A un tratto sopraggiunge un nero 
diavolo con ali aperte ed espressione feroce, sulla sua spalla porta un peccatore che, una 
volta giunto sulla sommità del ponte, getta nella pece. Il demone informa i compagni che 
si tratta di un barattiere di Lucca e per questo li invita ad immergerlo a dovere; egli intanto 
tornerà in quella città poiché ben fornita di peccatori e dalla sua bocca prorompe un motto                                                         
273 Seriacopi, op. cit., pp. 64-65. 
274 If., pag. 621. 
275 If., pag. 630, nota 6. 
276 If., pag. 632, nota 18. 
148 
sarcastico: a Lucca regna la corruzione a tal punto che tutti sono dediti alla baratteria, 
fatta eccezione per Bonturo, che secondo il Lana era «il maggior barattiere di palagio che 
mai fosse o si sappia in quella città» 277; ciò sta a significare che in quella città nessuno si 
salvava da tale peccato. La corruzione della città diviene ancora più evidente nel momento 
in cui si osserva che il dannato gettato dal ponte è un Anziano, ossia rivestiva la suprema 
magistratura di Lucca, dunque l’esecrabile pratica della baratteria si era propagata a tal 
punto da raggiungere i più alti gradini della pubblica amministrazione 278. 
e vidi dietro a noi un diavol nero 
correndo su per lo scoglio venire. 
Ahi quant’ elli era ne l’aspetto fero! 
e quanto mi parea ne l’atto acerbo, 
con l’ali aperte e sovra piè leggero! 
L’omero suo, ch’era aguto e superbo, 
carcava un peccator con ambo l’anche, 
e quei tenea de’ piè ghermito ’l nerbo. 
Del nostro ponte disse: «O Malebranche, 
ecco un de li anzïan di Santa Zita! 
Mettetel sotto, ch’i’ torno per anche 
a quella terra, che n’è ben fornita: 
ogn’ uom v’è barattier fuor che Bonturo; 
del no, per li denar, vi si fa ita». 
La giù ’l buttò, e per lo scoglio duro 
si volse; e mai non fu mastino sciolto 
con tanta fretta a seguitar lo furo 279. 
Il termine Malebranche è un’invenzione dantesca e si riferisce genericamente ai diavoli 
della bolgia che, come poi si scoprirà, possiedono un nome proprio; il termine ricalca il 
vocabolo «Malebolge» e «allude evidentemente agli uncini con cui» 280  i diavoli 
«abbrancano i peccatori, e alle loro mani artigliate» 281. 
277 If., pag. 636, nota 4. 
278 If., pag. 634, nota 38. 
279 If., c. XXI, vv. 29-45. 
280 If., pag. 634, nota 37. 
281 Ibidem. 
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L’anima riemerge dal fondo della bolgia tutta imbrattata di pece mentre altri diavoli 
sbucano da sotto il ponte e le intimano di rimanere immersa se non vuole assaggiare i loro 
uncini. Il sarcasmo che aveva animato il precedente diavolo vive anche nei suoi 
compagni, i quali scherniscono il barattiere affermando che in quel luogo non è presente 
il Santo Volto 282 , e che quindi la reliquia tanto cara ai Lucchesi non potrà aiutarlo; 
successivamente, per acuirne la sofferenza, sottolineano che quella pece è molto diversa 
dal Serchio, fiume ben noto all’anima, e che qui non potrà uscire fuori per prendere 
respiro a suo piacimento poiché sorvegliato dai ministri infernali. La città di Lucca, che 
in questo contesto è menzionata come principale fornitrice di barattieri, era nota al tempo 
di Dante come baluardo dei guelfi neri in Toscana. 
 
Quel s’attuffò, e tornò sù convolto; 
ma i demon che del ponte avean coperchio, 
gridar: «Qui non ha loco il Santo Volto! 
qui si nuota altrimenti che nel Serchio! 
Però, se tu non vuo’ di nostri graffi, 
non far sopra la pegola soverchio» 283. 
 
Lo scherno dei «neri cherubini» 284 diviene ancora più feroce, feriscono l’anima asserendo 
che come in vita ordì i suoi inganni copertamente adesso conviene che soffra sotto la 
pece 285. I diavoli nel loro ufficio di tormentatori vengono paragonati ad aiuto-cuochi che 
con gli uncini si preoccupano di tenere la carne sotto il liquido che sta bollendo 286.  
 
Poi l’addentar con più di cento raffi, 
disser: «Coverto convien che qui balli, 
sì che, se puoi, nascosamente accaffi» 
Non altriemnti i cuoi a’ lor vassalli 
fanno attuffare in mezzo la caldaia 
la carne con li uncin, perché non galli 287.                                                         
282 Antico crocefisso di legno nero e di origine bizantina, venerato a Lucca presso la Basilica di San Martino, 
a questa reliquia i lucchesi si rivolgevano per chiedere aiuto in ogni circostanza di necessità. 
283 If., c. XXI, vv. 46-51. 
284 If., c. XXVII, v. 113. 
285 If., pag. 638, nota 53. 
286 If., pag. 638, nota 55. 
287 If., c. XXI, vv. 52-57. 
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Virgilio invita Dante a nascondersi dietro una sporgenza rocciosa e oltrepassa il 
ponte per andare a trattare con i diavoli che, simili a cani irati che si scagliano contro il 
poverello che chiede l’elemosina, appena lo avvistano lo circondano. Virgilio chiede di 
parlare con il loro rappresentante e all’istante, tra i ministri infernali, si fa avanti 
Malacoda, un nome a ben guardare non molto rassicurante 288. Il diavolo in questione, 
apprendendo come questo viaggio dipenda dal volere divino, esorta i propri compagni a 
non ferire Virgilio mostrando una celere adesione alla volontà celeste, ma si tratta solo di 
apparenza: 
Con quel furore e con quella tempesta 
ch’escono i cani a dosso al poverello 
che di sùbito chiede ove s’arresta, 
usciron quei di sotto al ponticello, 
e volser contra lui tutt’ i runcigli; 
ma el gridò: «Nessun di voi sia fello! 
Innanzi che l’uncin vostro mi pigli, 
traggesi avante l’un di voi che m’oda, 
e poi d’arruncigliarmi si consigli!». 
Tutti gridaron: «Vada Malacoda!»; 
per ch’un si mosse – e li altri stetter fermi – 
e venne a lui dicendo: «Che li approda?». 
«Credi tu, Malacoda, qui vedermi 
esser venuto» disse ’l mio maestro, 
«sicuro già da tutti vostri schermi, 
sanza voler divino e fato destro? 
Lascian’ andar, ché nel cielo è voluto 
ch’i’ mostri altrui questo cammin silvestro». 
Allor li fu l’orgoglio sì caduto, 
ch’e’ si lasciò cascar l’uncino a’ piedi, 
e disse a li altri «Omai non sia feruto» 289. 
A questo punto la guida chiama il discepolo affinché esca dal nascondiglio e gli si 
avvicini. «Le demoniache creature si protendono […] verso Dante, tanto da fargli temere 
288 If., pag. 641, nota 76. 
289 If., c. XXI, vv. 67-87. 
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che non vogliano rispettare la promessa di non nuocere» 290. Questa scena rievoca alla 
memoria del pellegrino la circostanza dell’assedio di Caprona, avvenuto nell’agosto del 
1289, quando la resistenza dei castellani venne vinta in pochi giorni da Fiorentini e 
Lucchesi. Coloro che si arresero si ritrovarono disarmati in mezzo ai nemici, fra i quali 
lo stesso Dante, e temettero che il patto concluso, nel quale si garantiva loro l'incolumità, 
potesse non essere rispettato 291. Dante, che paventa rischi per la propria incolumità, si 
stringe alla sua guida e Malacoda, richiamato all’ordine Scarmiglione intenzionato a 
colpire il poeta, si preoccupa di informare i due pellegrini che in quella direzione non 
potranno proseguire oltre poiché, a seguito del terremoto che scosse la terra per la morte 
di Cristo, il ponte è franato e devono dunque costeggiare la bolgia per trovarne un altro 
di intatto. 
Poi disse a noi: «Più oltre andar per questo 
iscoglio non si può, però che giace 
tutto spezzato al fondo l’arco sesto. 
E se l’andare avante pur vi piace, 
andatevene su per questa grotta; 
presso è un altro scoglio che via face. 
Ier, più oltre cinqu’ ore che quest’otta, 
mille dugento con sessanta sei 
anni compié che qui la via fu rotta. 
Io mando verso là di questi miei 
a riguardar s’alcun se ne sciorina; 
gite con lor, che non saranno rei» 292. 
Verità e menzogne si mescolano nelle parole del diavolo che cerca, al pari dei barattieri 
qui puniti, di celare la propria truffa; si scoprirà infatti che tutti i ponti sono franati. A 
questo punto Malacoda sceglie dieci diavoli per scortare i due poeti presso il ponte in 
questione; gli ordini sono chiari: accompagnare Dante e Virgilio incolumi sino al 
passaggio che li condurrà alla bolgia successiva e controllare nel frattempo se qualche 
anima cerca di alleggerire la propria pena. I designati sono: Alichino, Calcabrina, 
290 Seriacopi, op. cit., pag. 55. 
291 If., pp. 643-644, nota 94-6. 
292 If., c. XXI, vv. 106-117. 
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Cagnazzo, Barbariccia (incaricato di guidare la decina), Libicocco, Draghignazzo, 
Ciriatto, Graffiacane, Farfarello e Rubicante, inquietante scorta accuratamente 
selezionata da Malacoda per attuare i propri scopi. L’atteggiamento aggressivo dei 
Malebranche insospettisce Dante: le occhiatacce e il digrignare i denti non sono certo 
rassicuranti per il pellegrino che preferirebbe proseguire il cammino senza di loro e di ciò 
informa Virgilio; il candore della guida, che afferma che la ferocia dipinta sui volti dei 
diavoli è unicamente destinata ai barattieri qui puniti, e il tono impositivo non lasciano 
spazio alle paure del discepolo. E dopo aver fatto «trombetta» 293 di ciò che è ben noto, il 
drappello di diavoli ed i poeti si dirigono verso il ponte, che ben presto si scoprirà essere 
però inagibile. 
«Tra’ti avante, Alichino, e Calcabrina», 
cominciò elli a dire, «e tu, Cagnazzo; 
e Barbariccia guidi la decina. 
Libicocco vegn’ oltre e Draghignazzo, 
Cirïatto sannuto e Graffiacane 
e Farfarello e Rubicante pazzo. 
Cercate ’ntorno le boglienti pane; 
costor sian salvi infino a l’altro scheggio 
che tutto intero va sovra le tane». 
«Omè, mestro, che è quel ch’i’ veggio?», 
diss’ io, «deh, senza scorta andianci soli, 
se tu sa’ ir; ch’i’ per me non la cheggio. 
Se tu se’ sì accorto come suoli, 
non vedi tu ch’e’ digrignan li denti 
e con le ciglia ne minaccian duoli?» 
Ed elli a me «Non vo’ che tu paventi; 
lasciali digrignar pur a lor senno, 
ch’e’ fanno ciò per li lessi dolenti» 294. 
La scena appena descritta è una grottesca parodia della vita militare: «una decuria, un 
caporale, un appello nominale, infine una partenza in squadra a suon di trombetta» 295 e 
293 If., c. XXI, v. 139. 
294 If., c. XXI, vv. 117-135. 
295 If., pag. 649, nota 139. 
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con questa comica tipologia di segnale «ognuno dei diavoli ha fatto un cenno di intesa 
con Malacoda».I diavoli della quinta bolgia sono i protagonisti indiscussi di questo canto 
e rivestiranno un ruolo molto importante anche nel successivo, il XXII, che costituisce 
un’unità narrativa con il precedente 296. Tutta la scena è svolta sull’argine: Dante osserva 
la pece che ribolle nel tentativo di distinguere le anime dei barattieri che vi sono immerse, 
nota come queste cerchino sollievo dalla pena emergendo a volte con la testa e a volte 
con il dorso ma celeri si nascondano sotto la pece non appena vedono sopraggiungere i 
custodi. Uno dei dannati tuttavia è meno lesto degli altri e viene acciuffato da Graffiacane 
che si appresta a scuoiarlo incitato dagli altri diavoli: 
 
ma come s’appressava Barbariccia, 
così sì ritraén sotto i bollori. 
I’ vidi, e anco il cor me n’accapriccia, 
uno aspettar così, com’elli ’ncontra 
ch’una rana rimane e l’altra spicca; 
e Graffiacn, che li era più di contra, 
li arruncigliò le ‘mpegolate chiome 
e trassel sù, che mi parve una lontra. 
I’ sapea già di tutti quanti ’l nome,  
sì li notai quando fuorono eletti, 
e poi ch’e’ si chiamaro, attesi come. 
«O Rubicante, fa che tu li metti 
li unghioni a dosso, si che tu o scuoi!»  
gridavan tutti insieme i maladetti 297. 
 
Su esortazione di Dante Virgilio chiede allo sventurato chi egli sia ed il canto viene 
incentrato sulle schermaglie tra i diavoli, menzionati con nomi propri, impazienti di 
infliggere supplizi al navarrese, e Barbariccia che li blocca perché vuole essere lui ad 
infilzarlo con il suo uncino, ma solo dopo che Virgilio avrà terminato di rivolgere le 
proprie domande all’anima. 
 
E Ciriatto, a cui di bocca uscia 
d’ogne parte una sanna come a porco,                                                         
296 If., pag. 622. 
297 If., c. XXII, vv. 29-42. 
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li fé sentir come l’una sdruscia. 
Tra male gatte era venuto ’l sorco; 
ma Barbariccia il chiuse con le braccia, 
e disse «State in là, mentri’io lo ’nforco» 298. 
Dopo Ciriatto intervengono anche Libicocco e Draghignazzo: 
E Libicocco «Troppo avem sofferto», 
disse; e preseli ’l braccio col runciglio, 
sì che, stracciando, ne portò un lacerto. 
Draghignazzo anco i volle dar di piglio  
giuso a le gambe; onde ’l decurio loro 
si volse intorno intorno con mal piglio 299. 
E nemmeno Farfarello sembra volersi trattenere: 
E ’l gran preoposto, vòlto a Farfarello  
che stralunava li occhi per fedire,  
disse: «Fatti ’n costà, malvagio uccello!» 300. 
A questo punto l’anima escogita un tranello per sfuggire ai diavoli: se i demoni si 
allontaneranno un poco da lei, lancerà un segnale convenuto in modo da far emergere 
dalla pece diversi peccatori per mostrarli ai due poeti e, nel contempo, fornire nuove prede 
ai diavoli. Questa affermazione ha del vero, altrimenti i custodi non vi avrebbero creduto. 
Cagnazzo fiuta l’inganno:  
Cagnazzo a cotal motto levò ’l muso, 
crollando ’l capo, e disse: «Odi malizia 
ch’elli ha pensata per gittarsi giuso!» 301. 
298 If., c. XXII, vv. 55-60. 
299 If., c. XII, vv. 70-75. 
300 If., c. XII, vv. 94-96. 
301 If., XXII, vv. 106-108. 
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Ma un altro diavolo, Alichino, superbo e impulsivo, è invece propenso a credere al 
barattiere che tuttavia minaccia sull'inutilità di una eventuale fuga: 
 
Alichin non si tenne e, di rintoppo 
a li altri, disse a lui «Se tu cali, 
io non ti verrò dietro di gualoppo, 
ma batterò sovra la pece l’ali. 
Lascisi ’l collo, e sia la ripa scuso, 
a veder se tu sol più di noi vali» 302. 
 
Fuga che però riesce perché non appena i diavoli arretrano il dannato si getta nella pece; 
a nulla serve il volo di Alichino: 
 
Di che ciascun di colpa fu compunto, 
ma quei più che cagion fu del difetto; 
però si mosse e gridò: «Tu se’ giunto!». 
Ma poco i valse: ché l’ali al sospetto 
non potero avanzar: quelli andò sotto, 
e quei drizzò volando suso il petto 303. 
 
Non solo il diavolo fallisce nel tentativo di riprendere l’anima, ma si azzuffa in aria con 
Calcabrina: 
 
Irato Calcabrina de la buffa, 
volando dietro li tenne, invaghito 
che quei campasse per aver la zuffa; 
e come ’l barattier fu disparito, 
così volse li artigli al suo compagno, 
e fu con lui sopra ’l fosso ghermito. 
Ma l’altro fu bene sparvier grifagno 
ad artigliar ben lui, e amendue 
cadder nel mezzo del bogliente stagno. 
Lo caldo sghermitor sùbito fue; 
ma però di levarsi era neente,                                                         
302 If., c. XXII, vv. 112-117. 
303 If., c. XII, vv. 124-129. 
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sì avieno invischate l’ali sue 304. 
I due demoni cadono nella pece bollente che li ustiona e ne impregna le ali impedendo 
loro di alzarsi in volo, vengono quindi aiutati dai compagni, per ordine di Barbariccia: 
Barbariccia, con li altri suoi dolente, 
quattro ne fé volar da l’altra costa 
con tutt’ i raffi, e assai prestamente 
di qua, di là discesero a la posta; 
porser li uncini verso li ’mpaniati, 
ch’eran già cotti dentro da la crosta 305. 
Nel frattempo Dante e Virgilio, nonostante il trambusto, proseguono il loro cammino. 
All’interno di questo canto vi è un riferimento autobiografico; non è infatti casuale 
che Dante sia stato accusato del medesimo peccato di cui si sono macchiate le anime 
confinate nella quinta bolgia: la baratteria. Il pellegrino «sta ora fra i demoni, che 
vogliono attuffarlo tra i barattieri, proprio come il Dante storico stette un giorno inerme 
tra i fiorentini accaniti contro di lui. […] E si può aggiungere che tale maniera – non 
tragica ma comica – di rispondere all’accusa significa anche il non voler prenderla sul 
serio. Su quel fatto, che decise dolorosamente della sua vita, denunciato altrove in modo 
drammatico (si pensi alle parole di Brunetto o a quelle anche gravi di Cacciaguida nel 
paradiso), Dante stende qui un leggero velo di scherzo: forse a significare la grottesca 
assurdità dell’accusa, forse anche per quel geloso riserbo di cui egli sempre circonda ciò 
che lo tocca in modo strettamente personale» 306. 
Nel XXI canto si viene a creare una situazione simile a quella già descritta sulla 
soglia della città di Dite: in entrambi i casi Virgilio si allontana dal discepolo per trattare 
con i diavoli, tuttavia, se per oltrepassare le mura arroventate si era reso necessario 
l’intervento di un Messo celeste, il superamento della quinta bolgia, nonostante 
l’ingenuità di Virgilio e l’inganno dei diavoli, è permesso dalla stessa goffaggine dei 
ministri infernali: i due poeti fuggiranno indenni alla decina perché due diavoli litigando 
sono caduti nella pece bollente costringendo i compagni a recuperarli perdendo così di 
304 If., c. XXII, vv. 133-144. 
305 If., c. XXII, vv. 145-150. 
306 If., pp. 622-623. 
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vista i due pellegrini. Goffi ma pur sempre demoni e dunque astuti come dimostra 
l’esempio di Malacoda, la cui scelta come rappresentante da parte degli altri diavoli non 
sembra essere casuale, per il confronto con Virgilio i ministri infernali avrebbero 
certamente designato il migliore tra loro; Malacoda è infatti un abile ingannatore, ascolta 
le parole di Virgilio, apprende le ragioni del viaggio e finge di non opporsi, infine «con 
affettata benevolenza, butta là indifferentemente, con enorme sfacciataggine, la sua bugia: 
“presso è un altro scoglio, che via face”; la rincalza, da quel maestro di frode che egli è, 
con un solenne ricordo storico, quello della discesa di Cristo all’inferno, un ricordo che 
tradisce forse, nella sua ostentata e sarcastica precisione, un oscuro fondo di rabbia, ma è 
soprattutto una nascosta e sacrilega beffa; e, in questo modo, mentre sembra invocare, a 
conferma delle sue parole, un fatto indiscutibile, ripete e rinforza la menzogna con quel 
piccolo qui: “qui la via fu rotta”. E che serio e bonario atteggiamento egli assume! Chi 
non direbbe sincero il rimprovero a Scarmiglione?» 307. Analogamente a Malacoda anche 
Caronte e Minosse avevano preferito l'uso dell’inganno ad un’esplicita opposizione come 
quella attuata dai diavoli della città di Dite; in questi custodi si manifesta quindi capacità 
di riflessione, lucidità ma anche una certa caparbietà poiché, pur consapevoli dell'inutilità 
di opporsi al viaggio di Dante in quanto è voluto da Dio, cercano comunque di intralciarlo 
come possono. La malizia di Malacoda viene vinta a causa dell'impulsività e della 
superbia dei suoi compagni che, smaniosi di torturare le anime immerse nella pece, si 
fanno abbindolare dalle promesse di un dannato. Da questo contesto si possono desumere 
le reali intenzioni dell’inquietante decina designata da Malacoda per scortare i pellegrini; 
ben lungi dall’assicurare ai due poeti il raggiungimento della bolgia successiva e quindi 
la prosecuzione del viaggio, i diavoli avrebbero certamente cercato di ostacolarli e 
probabilmente «attuffare» Dante fra i barattieri, come si evince dai loro sguardi 
minacciosi che il pellegrino aveva correttamente interpretato. La studiosa Anna Maria 
Chiavacci Leonardi compie una notevole osservazione circa la rappresentazione della 
diabolica decina nel XXII canto affermando che «Dante tratteggia una rapida psicologia 
per ognuno di loro, che vengono infatti in questo canto singolarmente all’appello […] e 
ci sarà tra loro l’impaziente (Libicocco), il furbo (Cagnazzo), l’iracondo (Calcabrina), 
l’orgoglioso (Alichino), psicologia in tutto uguale, come si vede, a quella degli uomini.                                                         
307 E.G. Parodi, Poesia e storia nella “Divina Commedia”, (Capitolo: Il comico nella Divina Commedia), 
Napoli, società anonima editrice F. Perrella, 1920, pag. 173. 
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L’uguaglianza uomo-diavolo viene così alla luce in questa bolgia in tutta evidenza; c’è 
qui quasi un sovrapporsi e uno scambiarsi degli uni con gli altri (e i diavoli finiranno di 
fatto per cadere cotti nella pece come gli uomini)» 308. Un confronto con i centauri qui 
appare obbligato dato che anche in loro si era vista una differenziazione tale da rendere 
la loro psicologica assimilabile a quella umana; inoltre nelle mitiche creature il lato 
umano della loro duplice natura prevaleva in quanto non presentavano alcun carattere 
bestiale, anzi sono gli unici custodi non mostruosi dell’inferno dantesco. Mentre 
l’umanità dei centauri assume una connotazione positiva in quanto si oppone alla 
bestialità, nei custodi della quinta bolgia è diverso poiché il lato umano che si scorge in 
loro è il peggiore che alberga negli uomini: si potrebbe quai dire che rappresenta è la 
mostruosità insita in ciascun essere umano. 
I Malebranche appaiono al lettore di colore nero, dotati di ali, aventi un’espressione 
feroce, ricchi di sarcasmo e volgarità; sebbene siano impacciati, le loro intenzioni sono 
malevole e il grande numero che li caratterizza li rende pericolosi. Dante ha verso di loro 
un atteggiamento di particolare attenzione tanto da registrare il nome di ben undici 
diavoli: Malacoda, Scarmiglione, Alichino, Calcabrina, Cagnazzo, Barbariccia, 
Libicocco, Draghignazzo, Ciriatto, Graffiacane, Farfarello, Rubicante. Tali nomi 
sembrerebbero avere un loro specifico significato all’interno di questo contesto, in 
riferimento alla fisionomia o magari al carattere del diavolo cui sono attribuiti. Pietro 
Alighieri presta particolare attenzione a questa denominazione affermando che questi 
nomi «significano condicione de’ barattieri: Alichino, lusinghieri atrattivo; Carlcabrina, 
esperto pratico passato per molle e asciutto; Cagnazzo, gran cane rapace; Barbariccia, 
nequicia invecchiata; e a costui è commesso che guidi li latri barattieri come più vecchio 
e usato in corte; Labicoco, ghiottone ardente e cocente; Draghignazzo, grande drago 
astuto e malicioso; Ciriatto: cirios in greco è la mano, e significa che ha la mano atta a 
rapire; sannuto, a divorare; Graffiacane, che pela e rubba li latri barattieri; Farfarello: 
infrascatore; Rubicante: rosso, ardito, temerario ad battere senza vergogna» 309. Infine, 
per completare l’elenco, il termine Malacoda avrebbe nell’aggettivo che compone il nome 
la malizia che esercita lo stesso diavolo con il proprio inganno, mentre Scarmiglione 
avrebbe in sé il senso di scarmigliato o di arruffato. 
308 If., pag. 653. 
309 Seriacopi, op. cit., pag. 59. 
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Al di là di queste considerazioni c’è stato chi nei nomi dei diavoli ha visto dell’altro. 
Lo studioso Francesco Paolo Luiso afferma che «più curioso è ancora il fatto che il nome 
Malebranche, ritenuto di conio dantesco a designare i diavoli che uncinano e straziano i 
barattieri («quasi habens malas branchas» come dice Benvenuto da Imola), è nome di 
famiglia lucchese» 310 e prosegue scrivendo che anche i nomi Cagnazzo, Graffiacane e 
Scarmiglione compaiono ripetutamente in documenti lucchesi. Questa ipotesi sembra 
plausibile alla luce del fatto che Lucca è, come città, la protagonista indiscussa del XXI 
canto: il primo barattiere che Dante scorge nella bolgia sulle spalle del diavolo è un 
Anziano lucchese caricato sulle spalle del diavolo che afferma essercene ancora molti a 
altri a Lucca, i custodi nello straziare l’anima la canzonano alludendo al Volto Santo e al 
Serchio, la prima una reliquia venerata dai lucchesi ed il secondo un fiume di Lucca, la 
paura che Dante prova nell’essere circondato dai diavoli viene paragonata a quella 
provata dagli assediati di Caprona, castello del Valdarno pisano, quando sconfitti 
passarono tra le schiere dei vincitori; è inoltre risaputo come fossa invisa agli occhi di 
Dante «l’odiata città nera» 311 che «preparò ed aiutò insidiosamente la rivoluzione politica 
fiorentina del 1301, vale a dire la ruina della Parte Bianca e l’esilio di Dante» 312. Dunque 
non sarebbe da stupirsi se, come tocco comico, il poeta fiorentino rappresentasse in quei 
diavoli famiglie lucchesi. Per suffragare tale ipotesi si noti che il diavolo, nel momento 
in cui deve gettare nella pece l’Anziano, per riferirsi alla città di Lucca, menziona Santa 
Zita e, sebbene si possa intendere che il ministro infernale nomini la santa unicamente per 
rendere nota la provenienza dell’anima appare comunque strano che, sapendo che la sola 
allusione al cielo o un suo messo basti ad acquietare gli animi diabolici, il diavolo chiami 
in causa un essere celeste per una perifrasi geografica 313. A ciò si aggiunge il fatto che 
Santa Zita in quel periodo non era ancora stata riconosciuta come santa. L’umile 
domestica in questione morì infatti il 27 aprile del 1278 e quello stesso giorno venne 
nominata Santa non dalla chiesa bensì dal popolo e l’autorità ecclesiastica fu impotente 
di fronte al fanatismo popolare che si rivelò non solo cocciuto ma anche pericoloso: 
Ciapparone de’ Ciapparoni, per aver deriso la pietà della città nei confronti della santa, 
310 F. P. Luiso, L’Anziano di Santa Zita, in Miscellanea lucchese di studi storici e letterari in memoria di 
Salvatore Bongi, Lucca, scuola tipografica artigianelli, 1931, pag. 73. 
311 Ivi., pag. 75. 
312 Ibidem. 
313 Ivi., pag. 72. 
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fu per ordine del Podestà, chiuso in un sacco e gettato nel Serchio. «Non è temerarietà 
ritenere, che su questo culto, proclamato dal popolino e avversato nel suo inizio dalle 
autorità ecclesiastiche, Dante sentisse e giudicasse, d’accordo più con Ciapparone - i 
Ciapparoni furono della stessa parte politica ed ebbero la stessa sorte del Poeta - , che col 
Podestà…di S. Zita, suo martoriatore. E non è senza curiosità la coincidenza tra il tuffo, 
nel Serchio, di Ciapparone derisore di S. Zita, e il tuffo, nel lago di pece, del […] sommo 
magistrato di quel popolo che santa Zita canonizzò» 314. 
Il XXIII canto conclude l’episodio dei Malebranche con la precipitosa fuga di Dante 
e Virgilio. I due poeti, lasciata la sinistra decina vicino al «bogliente stagno», in cui erano 
caduti Calcabrina e Alichino, proseguono da soli e proprio mentre nelle loro menti si fa 
strada la consapevolezza che i diavoli si sarebbero lanciati al loro inseguimento, poiché 
irritati con loro, costoro sopraggiungono volando: 
Già non compié di tal consiglio rendere, 
ch’io li vidi venir con l’ali tese 
non molto lungi, per volerne prendere 315. 
Virgilio e Dante si calano precipitosamente lungo il pendio che conduce alla bolgia 
seguente togliendo ai loro inseguitori la possibilità di raggiungerli: la nuova zona 
infernale della sesta bolgia è infatti fuori dalla giurisdizione dei Malebranche e la divina 
provvidenza ha disposto che i custodi infernali non possano oltrepassare i confini della 
bolgia loro assegnata 316. 
314 Ivi., pag. 73. 
315 If., c. XXIII, vv. 34-36. 
316 If., pp. 687-688, nota 55-7. 
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4.11. I Giganti 
Con il XXXI canto Dante e Virgilio abbandonano le Malebolge e si apprestano ad 
entrare nell’ultima zona infernale, la ghiaccia di Cocito riservata ai traditori, ossia a coloro 
che hanno compiuto un atto di frode contro chi di loro si fidava. All’interno dell’inferno 
dantesco tre sono i varchi, particolarmente ostici, che segnano il confine tra le principali 
zone infernali: le mura della città di Dite che dividono i peccatori di incontinenza da quelli 
di malizia, un profondo pozzo che separa la zona della violenza da quella della Malebolge, 
destinata agli ingannatori e nella quale i poeti giungono grazie a Gerione, un alto dislivello 
che separa le Malebolge dalla ghiaccia di Cocito per accedere alla quale sarà necessario 
l’aiuto di un Anteo 317 . All’entrata dell’ultima zona infernale, a custodia del regno 
dell’odio e del tradimento, si trovano i Giganti: sono confitti nella ghiaccia sino ai fianchi 
e di lì, per la loro smisurata mole, giungono sino alla bolgia dei falsari. Questo canto 
presenta una situazione del tutto eccezionale rispetto a quanto incontrato dall’ingresso 
all’inferno sino ad ora: qui tacciono le manifestazioni di tragico dolore dei dannati, qui vi 
è silenzio 318. Il fragoroso suono di un corno vibra ad un tratto nell’aria e Dante, volgendo 
lo sguardo nella direzione da cui esso proviene, intravvede delle sagome che, per le 
dimensioni colossali e per l’immobilità, scambia per enormi torri che circondano l'ultimo 
pozzo infernale; sarà poi Virgilio ad indicare al pellegrino il suo errore e, dopo averlo 
preso per mano per infondergli coraggio, a rivelargli la realtà ben diversa che di lì a poco 
si presenterà ai suoi occhi: 
Poco portäi in là volta la testa, 
che me parve veder molte alte torri; 
ond’io: «Maestro, dì, che terra è questa?». 
Ed elli a me: «Però che tu trascorri 
per le tenebre troppo da lungi 
avvien che poi nel maginare abborri. 
Tu vedrai ben, se tu là ti congiungi, 
quanto ’l senso s’inganna di lontano; 
317 If., pag. 909. 
318  A. Marzo, «L’argomento del la mente», ovvero la malizia dei giganti. Lettura del canto XXXI 
dell’Inferno, in Filologia e critica, anno XXX, fascicolo I-II, 2005, pag. 250. 
162 
però alquanto più te stesso pungi». 
Poi caramente mi prese per mano 
e disse: «Pria che noi siam più avanti, 
acciò che ’l fatto men ti paia strano, 
sappi che non sono torri, ma giganti, 
e son nel pozzo intorno da la ripa 
da l’umbilico in giuso tutti quanti» 319. 
«Figli di Gea, nati dal sangue di Urano […] i giganti furono generati per vendicare i titani 
rinchiusi da Zeus nel Tartaro. Mostri dalla forma umana, ma di statura straordinaria, e 
anguipedi […], trassero dalla loro possente forza fisica folle ardire di muovere 
apertamente guerra ai loro divini nemici, sotto la guida del re Eurimedonte e con 
l’appoggio degli Aloidi Efialte e Oto, anch’essi di statura gigantesca» 320. Nella tradizione 
poetica le immense creature vennero relegate dagli dei nel Tartaro; lo stesso Virgilio nel 
VI libro dell’Eneide le pone in esso 321. 
La paura si impossessa del pellegrino quando vede i custodi stanti «tutti intorno al 
pozzo che si apre al centro di Malebolge, con i piedi sull’orlo esterno dell’ultimo cerchio, 
e sovrastanti alla ripa dall’ombelico in su» 322 in un modo che rievoca nella mente di 
Dante l’immagine d’un castello senese, posto in Val d’Elsa, e fornito di cinta muraria con 
quattordici torri che ricordano appunto le immani creature: 
più e più appressando ver’ la sponda, 
fuggiemi errore e cresciemi paura; 
però che, come su la cerchia tonda 
Montereggion di torri si corona, 
così la proda che ’l pozzo circonda 
torreggiavan di mezza la persona 
li orribili giganti, cui minaccia 
Giove del cielo ancora quando tuona 323. 
319 If., c. XXXI, vv. 19-33. 
320 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 160. 
321 Eneide, VI, 580-584. 
322 If., pag. 921, nota 32. 
323 If., c. XXXI, vv. 38-45. 
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Il fatto che dei giganti Dante non riesca a vedere la parte inferiore del corpo ha portato a 
chiedersi se egli li immaginasse anguipedi, come ritenuto dalla tradizione classica, 
oppure, come appare più opportuno ritenere, alla luce dell’umanizzazione che Dante 
diede a questi giganti, in tutto e per tutto simili agli esseri umani 324 fatta eccezione per le 
dimensioni. Alla descrizione di un paesaggio proprio del suo tempo Dante fa seguire 
l'immagine mitologica di Giove che contro questi giganti sembra ancora lanciare un 
monito ogni qual volta che un tuono erompe dal cielo a ricordare la sconfitta subita dai 
giganti presso i campi di Flegra. 
La tradizione dei giganti ha una duplice derivazione, sia biblica che classica, e qui 
viene data voce ad entrambe attraverso le figure dei ribelli di Flegra e di Nembrot: i primi 
sfidarono gli dei accatastando due montagne per raggiungere l’Olimpo, ma vennero 
abbattuti dai fulmini di Giove che li fece precipitare nei campi di Flegra e nella loro mitica 
caduta si riconosce quella del nero cherubino che, al pari delle colossali creature, cadde 
dal cielo «folgoreggiando» 325; Nembrot, re di Babilonia, volle invece costruire la torre di 
Babele per sfidare il Creatore e da questi venne punito con la confusione del linguaggio, 
metodo che, sebbene appaia meno plateale rispetto a quello utilizzato da Giove, risulta 
non solo altrettanto efficace ma ancor più severo poiché Nembrot venne privato della 
prerogativa umana per eccellenza 326. Analogamente a Lucifero i giganti incarnano un 
esempio di superbia punita, come testimoniano i bassorilievi posti sul pavimento della 
prima cornice nel XII canto del Purgatorio, che li raffigurano nell’atto di sfidare la 
divinità, come fece il principe delle tenebre; e questo nonostante tale divinità fosse stata 
molto generosa nei loro confronti, come dimostrano la bellezza e l’intelligenza donate a 
Lucifero, che lo resero l’angelo più vicino a Dio, o la mole e la forza dei giganti, 
ineguagliate da qualsiasi altro essere umano. Egualmente a Lucifero le colossali creature, 
dopo la ribellione, vennero private di ciò che maggiormente avrebbero dovuto apprezzare 
e alla vista di Dante appaiono punite in vario modo: o è tolta loro la libertà dei movimenti 
in quanto incatenate, o l’uso della parola sia perché mute sia perché spogliate della facoltà 
mentale che permette loro di esprimersi in modo intellegibile. Al pari di quello attribuito 
a Lucifero, conficcato nel suolo nella medesima posizione in cui venne fatto precipitare, 
324 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 161. 
325 Pg., c. XII, v. 27. 
326 If., pag. 910. 
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anche il significato dei giganteschi custodi «è chiaro ed ampiamente documentato: essi 
rappresentano, nella stessa possanza fisica e nel tentativo materiale di raggiungere il cielo 
(con montagne o con torri), la superbia dell’uomo che per l’eccellenza intellettuale e 
morale avuta in sorte crede di potersi fare eguale a Dio» 327. 
I tratti dei giganti danteschi appaiono ben lontani da quelli mostruosi che la 
tradizione classica aveva attribuito loro, sono uomini, smisurati certo, ma pur sempre 
uomini; al tempo era infatti ancora diffusa l’idea che fossero realmente esistiti, come 
alcuni passi della Bibbia inducono a ritenere e, nonostante fosse da tempo smentito il 
peccato di lussuria attribuito ad alcuni angeli in virtù di un noto passo della Genesi 328, 
secondo il quale i Giganti sarebbero nati proprio dall’unione di alcuni angeli con le figlie 
degli uomini, continuava comunque a persistere la convinzione della loro esistenza ed il 
tentativo di queste creature di salire al cielo, narrato dai classici, apparve assimilabile alla 
costruzione della torre di Babele e ciò portò a considerare Nembrot un gigante 329 . 
Secondo Dante la natura, sempre saggia, smise poi di generarli visto il grande pericolo 
che queste creature costituivano per gli esseri umani, poiché se alla forza fisica si 
aggiunge la ragione esercitata per fare del male ogni possibilità di difesa crolla 330: 
Natura certo, quando lasciò l’arte 
di sì fatti animali, assai fé bene 
per tòrre tali esecutori a Marte. 
E s’ella d’elefanti e di balene 
non si pente, chi guarda sottilmente, 
più giusta e più discreta la ne tene; 
ché dove l’argomento de la mente 
s’aggiugne al mal volere e a la possa, 
nessun riparo vi può far la gente 331. 
Intendere «argomento de la mente» semplicemente come strumento o mezzo della ragione 
sarebbe forse troppo generico per questi personaggi che in vita furono talmente superbi 
327 Ibidem. 
328 Genesi 6, 4. 
329 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 161. 
330 Ivi., pag. 912. 
331 If., c. XXXI, vv. 49-57. 
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da giungere al tradimento, la sfumatura più corretta da attribuire a questa espressione 
sembra invece quella di malizia o astuzia 332. 
Il poeta si preoccupa di fornire al lettore descrizioni comparative atte a cogliere le 
reali dimensioni di questi immensi guardiani. Dante accenna infatti sia alla «Pina di San 
Pietro», ossia una pigna di bronzo che secondo le testimonianze era alta circa tre metri e 
mezzo, sia ai Frisoni, ossia agli uomini della Frisia considerati fra i più alti del tempo ed 
infine afferma che, dalla spalla sino al ventre, queste creature misuravano trenta palmi, e 
la misura di un palmo equivale a circa ventiquattro centimetri. Sommando alla «Pina di 
San Pietro» i trenta palmi si può supporre che l'unica parte dei giganti visibile al pellegrino 
misuri circa undici metri e si può quindi ritenere che la loro complessiva statura possa 
aggirarsi intorno ai venticinque metri. 
La faccia sua mi parea lunga e grossa 
come la pina di San Pietro a Roma, 
e a sua proporzione eran l’altre ossa; 
sì che la ripa, ch’era perizoma 
dal mezzo in giù, ne mostrava ben tanto 
di sovra, che di giugnere a la chioma 
tre Frison s’averien dato mal vanto; 
però ch’i’ ne vedea trenta gran palmi 
dal loco in giù dov’ omo affibbia ’l manto 333. 
Il primo ad essere incontrato da Dante e Virgilio è Nembrot che, non appena li nota, 
lancia grida incomprensibili che ottengono in risposta il rimprovero di Virgilio. 
«Raphél maì amècche zabì almi» 
cominciò a gridar la fiera bocca, 
cui non si convien più dolci salmi. 
E ’l duca mio ver lui: «Anima sciocca, 
tieniti col corno, e con quel ti disfoga 
quand’ ira o altra passïon ti tocca! 
Cércati al collo, e troverai la soga 
che ’l tien legato, o anima confusa 
332 A. Marzo, op. cit., pag. 253. 
333 If., c. XXXI, vv. 58-66. 
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e vedi lui che ’l gran petto ti doga» 
Poi disse a me: «Elli stessi s’accusa; 
questi è Nembrotto per lo cui mal coto 
pur un linguaggio nel mondo s’usa. 
Lasciànlo stare e non parliamo a vòto; 
ché così è a lui ciscun linguaggio 
come ’l suo ad altrui, ch’ a nullo è noto» 334. 
Nembrot, figlio di Chus, divenne sovrano del regno di Babilonia di cui fu il fondatore 335; 
la punizione di Dio per colui che ideò la torre è la più severa: «nessuno al mondo può 
intenderlo, ed egli non può intendere nessuno. Perduto il linguaggio, egli non è più uomo, 
ma quasi un bambino, che segue solo l’istinto e le passioni» 336. Analogamente al grido di 
Pluto anche le parole pronunciate da questo gigantesco custode risultano di difficile 
comprensione e sebbene si tenti di reperirne una chiave di lettura non vi è alcuna certezza. 
Si sa che la lingua utilizzata dal gigante è inesistente, ma è altrettanto certo che le lettere 
non siano assemblate senza alcun criterio logico o intento espressivo: esse devono 
risultare incomprensibili in virtù della punizione divina che vanifica l'intento 
comunicativo della creatura che di certo vuole dire qualcosa. L’ipotesi più probabile 
sembra essere che Dante abbia utilizzato parole di una lingua nota, in questa sede alterate, 
e sembra anche plausibile ritenere che egli avesse utilizzato per ciò termini propri della 
lingua originaria di Nembrot: l’ebraico. Il Guerri, seguendo questa strada, offre la 
seguente ipotesi interpretativa: «raphaim man amalech zabulon alma» ossia «Giganti! 
Che è questo? Gente lambisce, tocca, la dimora santa» 337. Il gigante è definito da Virgilio 
«anima sciocca» e poco più oltre «anima confusa» ad indicare la menomazione mentale 
successiva alla punizione divina, ed è proprio in virtù di ciò che Virgilio, ben lungi dal 
zittirlo bruscamente o dal provocarne la rabbia, si rivolge a lui come si farebbe con un 
bambino, invitandolo a suonare il corno che è appeso al suo collo. Si rivolge quindi al 
discepolo affermando che sono le stesse parole incomprensibili pronunciate dal gigante a 
rendere manifesta la sua colpa, la superbia, a causa della quale nel mondo non vige più 
un unico linguaggio. Virgilio invita quindi il discepolo a proseguire poiché parlare a 
334 If., c. XXXI, vv. 67-81. 
335 Enciclopedia dantesca, volume 4, pag. 34. 
336 If., pag. 913. 
337 If., pag. 935, nota 67. 
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questo gigante sarebbe inutile poiché non li comprenderebbe e loro non 
comprenderebbero lui. «Ci si è chiesti perché dunque Virgilio parli a Nembrot per ben 
due terzine. È evidente che la risposta alla frase incomprensibile e irata è istintiva e rivolta 
più a se stesso che all’altro, come si fa con un folle o un bambino, a cui si parla anche se 
non intende. Poi Virgilio stesso si rende conto che le sue parole sono vane. Tutta la 
situazione è come sempre svolta con gran naturalezza» 338. 
Segue poi l’incontro con Efialte; il gigante è presentato da Virgilio che però non si 
relazionerà con lui: 
Facemmo adunque più lungo vïaggio, 
vòlti a sinistra; e al trar d’un balestro 
trovammo l’altro assai più fero e maggio. 
A cinger lui qual che fosse ’l maestro, 
non so io dir, ma el tenea soccinto 
dinanzi l’altro e dietro il braccio destro 
d’una catena che ’l tenea avvinto 
dal collo in giù, sì che ’n su lo scoperto 
si ravvolgëa infino al giro quinto. 
«Questo superbo volle esser esperto 
di sua potenza contra ’l sommo Giove» 
disse ’l mio duca, «ond’elli ha cotal merto. 
Fïalte ha nome, e fece le gran prove 
quando i giganti fer paura a’ dèi; 
le braccia ch’el menò, già mai non move» 339. 
Dante è davanti al maggior esponente delle mitiche creature che sfidarono il sommo 
Giove; egli era nato insieme al fratello Oto da Nettuno e Ifimedia, sposa del titano Aloeo, 
ed era noto per la forza e la satura prodigiosa; e narra il mito che lui ed il fratello 
sconfissero Marte e lo tennero prigioniero per tredici mesi, sino a quando non venne 
liberato da Mercurio per ordine di Giove. Per volere di Aloeo parteciparono alla 
gigantomachia e caddero sotto le folgori di Giove 340. Dante dei due fratelli cita solo il più 
famoso, Efialte, che qui appare legato dal collo in giù con più giri di catena dei quali sono 
338 If., pag. 927, nota 79. 
339 If., c. XXXI, vv. 82-96. 
340 Enciclopedia dantesca, volume 2, pag. 848. 
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visibili solo i primi cinque; il braccio sinistro è immobilizzato sul davanti mentre quello 
destro è bloccato sulla schiena: quelle stesse braccia che avevano tentato di sfidare la 
divinità adesso sono ridotte all’impotenza. Dopo questo incontro Dante manifesta la 
curiosità di vedere Briareo, uno dei tre Centimani, ossia una creatura dotata di cinquanta 
teste e cento braccia, assieme a Cotto e Gia. Anche Briareo si trova nel pozzo all’inizio 
del nono cerchio e, al pari degli altri che minacciarono l’Olimpo, incatenato 341; a detta di 
Virgilio il gigante in questione è troppo distante ed è più opportuno recarsi nvece da Anteo 
che, essendo slegato, potrà depositarli sulla ghiacciaia di Cocito. Si allontanano così da 
Efialte, ma il gigante, quasi a volersi liberare dalle catene per attaccare i due viandanti, si 
scuote tanto violentemente da sembrare una torre scossa da un forte terremoto. 
Non fu terremoto già tanto rubestro, 
che scotesse una torre così forte, 
come Fïalte a scuotersi fu presto. 
Allor temett’io più che mai la morte, 
e non v’era mestier più che la dotta, 
s’io non avessi viste le ritorte 342. 
«Questo tratto umano d’ira impotente racchiuso in quella massa enorme e muta è forse il 
segno più tragico di tutta la figurazione dei giganti» 343. 
L’ultimo a comparire sulla scena è colui che fornirà un passaggio ai due pellegrini: 
Anteo «l’uccisore di leoni, noto per la sua lotta con Ercole - nato troppo tardi per 
partecipare alla rivolta di Flegra, è punito meno severamente in quanto può parlare - e 
tuttavia resterà muto - e non è in catene» 344 . Anteo nacque dalla Terra e, secondo 
l’opinione di alcuni mitografi, dal dio Nettuno. Risiedeva nella regione di Zama della 
quale diversi commentatori medievali lo ritengono re e gli elementi distintivi di questo 
gigante erano la ferocia e la forza fisica, quest’ultima rinnovata dalla madre ogni qual 
volta il gigante, atterrato durante un combattimento, la toccava 345. Anteo venne infine 
affrontato da Ercole che ebbe l’accortezza, durante il loro scontro, di tenerlo sollevato da 
341 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag. 698. 
342 If., c. XXXI, vv. 106-111. 
343 If., pag. 930, nota 108. 
344 Ibidem. 
345 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag. 296. 
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terra perché si era accorto del vigore che traeva da essa nel toccarla. L'eroe riuscì a vincere 
ed uccidere Anteo. Sarà a quest’ultimo gigante che Virgilio chiederà aiuto per proseguire 
il viaggio ma non si rivolgerà a lui con tono imperioso, in nome dell’onnipotenza divina, 
né lo umilierà con parole brevi e taglienti: per ottenere ciò che vuole utilizzerà parole 
lusinghevoli che convinceranno ben presto il custode ad assecondare la richiesta 346. 
Noi procedemmo più avante allotta, 
e venimmo ad Anteo, che ben cinque alle, 
sanza la testa, uscia fuor de la grotta. 
«O tu che ne la fortunata valle 
che fece Scipïon di gloria reda, 
quand’ Anibàl co’ suoi diede le spalle, 
recasti già mille leon per preda, 
e che, se fossi stato a l’alta guerra 
de’ tuoi fratelli, ancor par che si creda 
ch’avrebber vinto i figli de la terra: 
mettine giù, e non ten vegna schifo, 
dove Cocito la freaddura serra. 
Non ci fare ire a Tizio né a Tifo: 
questi può dar di quel che qui si brama; 
però ti china a non torcer lo grifo. 
Ancor ti può nel mondo render fama, 
ch’el vive, e lunga vita ancor aspetta 
se ’nnanzi tempo grazia a sé nol chiama» 347. 
Virgilio nomina Tizio e Tifo. Il primo era noto al mito come uno dei Titani. Nato da Urano 
e Gea, venne ucciso da Apollo poiché tentò di usare violenza su Latona e condannato a 
subire nell'Ade un’orribile tortura: incatenato era attaccato tutti i giorni da un avvoltoio 
che gli divorava il fegato che poi ricresceva in modo da prolungare la sofferenza nel 
tempo 348. Tifeo nacque invece dal Tartaro e dalla Terra; per aver sfidato Giove venne da 
lui folgorato e in seguito a ciò sprofondò sotto l’Etna 349. Anche Anteo è smisurato: senza 
contare la testa, esce di ben sette metri dalla ghiaccia. Virgilio inizia il proprio discorso 
346 If., pp. 913-914. 
347 If., c. XXXI, vv. 112-129. 
348 Enciclopedia dantesca, volume 5, Roma, istituto della Enciclopedia italiana, 1976, pag. 612. 
349 Enciclopedia dantesca, volume 5, pag. 603. 
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con una captatio benevolentiae «quasi paragonando la gloriosa impresa di Scipione a 
quella del gigante» 350: nella valle ove il condottiero romano aveva sconfitto Annibale 
Anteo era infatti solito catturare i leoni che poi divorava nella sua grotta. La guida 
continua poi affermando che se il gigante avesse partecipato alla battaglia intrapresa dai 
fratelli presso i campi di Flegra l’esito sarebbe forse stato diverso; Dante attinge tale 
asserzione dalla Farsalia di Lucano nella quale l’autore «sottolinea la ferocia e la 
terribilità di Anteo e afferma che per fortuna del Cielo egli non poté partecipare alla 
battaglia di Flegra […] combattuta dai suoi fratelli maggiori, i Giganti, contro Giove: da 
qui Dante ricava che Anteo era un essere mostruoso» 351 tuttavia è da sottolineare come 
mitighi l’affermazione lucanea circa la possibilità di vittoria da parte dei giganti se 
avessero potuto avere l’ausilio di Anteo: «ancor par che si creda» 352. Virgilio chiede al 
gigante di depositarli nella ghiacciaia senza indurli a rivolgersi agli altri cutsodi e per 
meglio convincerlo afferma che Dante, una volta tornato nel mondo terreno, potrà ancora 
dargli fama. Immediatamente il gigante senza esitare né proferir parola esaudisce la 
richiesta della guida: 
Così disse ’l maestro; e quelli in fretta 
le man distese, e prese ’l duca mio, 
ond’ Ercule sentì già grande stretta. 
Virgilio, quando prender si sentio, 
disse a me: «Fatti qua, sì ch’io ti prenda»; 
poi fece sì ch’un fascio era elli e io. 
Qual pare a riguardar la Carisenda 
sotto ’l chinato, quando un nuvol vada, 
sovr’ essa sì, che ella incontro penda: 
tal parve Antëo a me che stava a bada 
di vederlo chinare, e fu tal ora 
ch’i avrei voluto ir per altra strada. 
Ma lievemente al fondo che divora 
Lucifero con Giuda, ci sposò; 
né, sì chinato, lì fece dimora, 
350 If., pag. 931, nota 117. 
351 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag. 296. 
352 Ivi., pag. 297. 
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e come albero di nave si levò 353. 
Anteo stende le sue mani, afferra Virgilio, con una stretta di certo differente a quella che 
sperimentò Ercole durante il duello con il gigante; il maestro ordina al discepolo di 
avvicinarsi e lo stringe fra le sue braccia; la prospettiva dalla quale Dante osserva il 
gigante, che si staglia innanzi a lui nell'atto di chinarsi, glielo fa assimilare alla torre della 
Garisenda che, quando la si osserva dalla parte in cui essa è inclinata mentre una nuvola 
le passa sopra in senso opposto all'inclinazione, sembra precipitare addosso 
all’osservatore: allo stesso modo la terrificante mole del gigante incombe su Dante 354. 
Anteo, al pari dei suoi simili, è un bruto che non brilla per acume e in lui come nei suoi 
fratelli l’intelligenza umana è servita solo per perseguire cattive azioni 355. 
«In tutte le tre scene appare che dentro quelle enormi masse brute è racchiusa 
un’anima d’uomo, che dà pochi barlumi, come ottenebrata e confusa» 356. Nembrot grida 
ma con le sue parole sconnesse non riesce a comunicare nulla, il fortissimo Efialte non 
parla ed incatenato si scuote rabbioso e nemmeno Anteo, che pur acconsente alle richieste 
di Virgilio, si relaziona verbalmente con la guida o con il pellegrino. I giganti diventano 
emblema della superbia punita. Immense e forti creature in vita sono ora ridotte 
all’impotenza fisica e in loro l’intelletto, di cui non fecero buon uso, sembra spento. 
«Nell’insieme figurativo, come nel loro significato morale, i giganti preludono a 
Lucifero quale si mostrerà nell’ultimo canto. Anche Lucifero apparirà di lontano, nell’aria 
tenebrosa, come un immenso edificio (un mulino a vento). Anche Lucifero emerge dal 
ghiaccio dalla vita in su, come i giganti della proda del pozzo, che fa lor quasi da cintura 
[…]. Anche Lucifero infine è assomigliato indirettamente ad un albero di nave, giacché 
le sue ali appaiono immense come vele. Collegando così strettamente i suoi giganti a 
Lucifero Dante dichiara, senza dirlo, il loro significato e il loro peccato» 357 di superbia. 
Il fatto che Dante confonda i custodi con torri all’inizio del canto, che alla fine di 
questo paragoni Anteo alla torre della Garisenda ed in precedenza, nel nominare Nembrot, 
rievochi la famosa torre di Babele ravvisando nello scuotersi di Efialte la pericolosità di 
353 If., c. XXXI, vv. 130-145. 
354 If., pag. 933, nota 136-8. 
355 Enciclopedia dantesca, volume 1, pag. 297. 
356 If., pag. 933, nota 136-8. 
357 Ibidem. 
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tale costruzione scossa da un terremoto, ha in sé un valore simbolico in quanto, nelle 
diverse parti del canto, allude al tentativo dei giganti di conquistare il cielo incarnando 
così il desiderio dell’uomo superbo di rendersi uguale al suo creatore 358. 
Riguardo a questi custodi infernali Pietro Alighieri afferma che «secondo il 
sentimento allegorico significano e superbi movimenti dell’anima, onde il Salmista dice: 
Non sarà salvato per la moltitudine della sua possanza, dove la glosa espone gigante ciò 
è superbo. La quale superbia procede per li beni terreni, e però si fingono e poeti ch’e 
giganti sono figliuoli della terra. E dalla superbia, che fu il primo peccato, procedette 
imprima el tradimento nel Lucifero, il quale per la superbia volle tradire Dio. E però questi 
giganti significano el dominio e li affetti della superbia umana, e quali per la sua 
grandezza eccedono tanto che fanno andare noi alli altri movimenti d’i peccati. E però 
l’autore dice che da quello gigante furono posti giuso tra quelli peccatori» 359. Anche il 
Benvenuto, della medesima opinione, afferma infatti: «questi giganti significano e 
superbi, e quali agiungono l’una signoria sopra l’altra, pensando perpetuare in questo 
modo, e non temono Dio. Ma Appolline, che significa la sapiencia di Dio, dispone e 
ordina altramente: sì il loro pensiero tosto viene fallato per la morte che sopraviene» 360. 
Questi custodi anticipano l’apparizione di Lucifero, sia per la superbia che li ha 
indotti, alla pari dell’angelo caduto, a dare la scalata al cielo, sia per come vengono 
descritti: anche Lucifero come i giganti apparirà inizialmente alla vista del pellegrino da 
una grande distanza, anch’egli è conficcato nella ghiacciaia di Cocito («da mezzo al petto 
uscìa fuor della ghiaccia» 361 ), e scambiato per un grande edificio, nello specifico un 
mulino e, se Anteo si raddrizza come l’albero di una nave, le ali di Lucifero sono 
paragonate ad immense vele 362 . Anche la descrizione psicologica dei giganti sembra 
prefigurare quella di Lucifero; al «mal volere», alla «possa » e all’«argomento de la 
mente» corrisponde un ritratto dell’angelo caduto nel quale si afferma 363: «Giunse quel 
mal voler che pur mal chiede / con lo ‘ntelletto, e mosse il fummo e ’l vento / per la virtù 
che sua natura diede» 364. 
358 Ivi, pag. 911. 
359 Seriacopi, op. cit., pag. 70. 
360 Ivi., pag. 71. 
361 If., c. XXXIV, v. 29. 
362 A. Marzo, op. cit., pag. 248. 
363 Ivi., pag 253. 
364 Pg., c. V, vv. 112-114. 
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4.12. Lucifero 
«Il canto conclusivo dell’Inferno racconta due eventi: l’incontro con Lucifero, o 
meglio la sua apparizione e descrizione - dato che nessun rapporto si stabilisce con lui -, 
e l’uscita dei due pellegrini dal suo regno, con la risalita nelle viscere della terra fino 
all’arrivo in vista del cielo e delle stelle» 365. Si viene qui a delineare la geografia del 
regno oltremondano pensato dal poeta cosicché all’interno del canto poesia e spiegazione 
dottrinale coesistono. 
Con il nome di Lucifero o Satana (che in lingua ebraica significa avversario o 
diavolo e in lingua greca è invece sinonimo di calunniatore) nella Bibbia si designa un 
essere ben specifico il cui fine, che persegue sia attraverso i demoni sia attraverso la 
tentazione, è contrastare l’umanità ed il disegno provvidenziale che Dio ha ad essa 
riservato. Tale intento è riscontrabile in Lucifero sin dalla tentazione ad opera del 
serpente, che ne è rappresentazione evidente. Egli usa le proprie qualità malefiche per 
contrastare i piani divini atti a garantire la felicità umana 366. Nel Nuovo Testamento la 
resurrezione di Cristo segna la sconfitta di Satana che però riproporrà la propria presenza 
e la propria avversione al genere umano nelle vesti di avversario di ogni anima cristiana 
che, per conquistare la propria salvezza, dovrà combattere contro di lui 367 . Dante 
identifica nel suo ultimo custode infernale non solo il Lucifero biblico ma anche il re 
dell’Averno classico e nella Commedia si riferisce a lui chiamandolo sia Dite che 
Belzebù 368. 
Sebbene il termine Lucifero si riferisca al capo dei demoni, nella sua etimologia 
originaria è un termine dal significato felice, costituito da lux e ferre, significava 
apportatore di luce. Fu dopo i primi due secoli del Cristianesimo che la parola cambiò di 
significato e dal designare il portatore di luce passò invece a designare il principe delle 
tenebre 369. Il testo sacro afferma infatti che Lucifero era il primo per grado e dignità della 
gerarchia del Paradiso 370, ossia l’angelo più perfetto e più vicino a Dio, a tal punto da 
365 If., pag. 1005. 
366 Enciclopedia dantesca, volume 3, pp. 718. 
367 Ibidem. 
368 If., c. XXXIV, v. 127. 
369 U. Donati, Lucifero nella Divina Commedia, Roma, Angelo Signorelli editore, 1957, pag. 15. 
370 Ivi., pag. 17. 
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riflettere le qualità proprie della Trinità: potenza, sapienza e amore 371. Benché l’intelletto 
dell’angelo fosse superiore a quello dei suoi simili, al momento della ribellione non aveva 
ancora raggiunto la piena maturità che poteva essere concessa unicamente dalla luce della 
grazia, l'unica capace di rivelare ciò che le creature angeliche non avrebbero potuto 
comprendere da sole e che fu concessa agli angeli rimasti fedeli a Dio; ecco perché Dante 
afferma: «per non aspettar, lume cadde acerbo» 372 . È questo il motivo per cui Dante 
rappresenta Lucifero come un debole vinto da basse passioni, la superbia nel suo caso, e 
per questo fatto precipitare nel baratro infernale, intrappolato nella Giudecca è qui ridotto 
ad uno stato di impotenza. Su di lui gravano tutti e nove i cerchi infernali e dunque tutti i 
peccati del mondo. Se per la sua collocazione molti critici hanno finito per identificare 
Lucifero come il peggiore tra i traditori dei benefattori, a ben guardare, Dante non fa di 
lui il simbolo del tradimento bensì quello della superbia punita, come ben ricorda il 
pavimento istoriato della prima cornice purgatoriale. La collocazione di Lucifero nella 
Giudecca dipende più che altro da condizioni strutturali: egli è di fatto il “perno” 
dell’inferno dantesco, «n’è la base, come il fusto di una quercia 373 » e per questo, 
qualunque sia la sua colpa, collocato nel fondo; inoltre se davvero fosse lui il massimo 
traditore e per questo posto in tale porzione infernale, essa avrebbe tratto la sua 
denominazione da Lucifero e non da Giuda. Sarebbe forse più opportuno ritenere, 
attenendosi sempre ad un’interpretazione basata sulla collocazione di Lucifero, che egli 
sia qui posto perché origine di tutti i mali che, racchiusi nei nove cerchi infernali, gravano 
ora su di lui 374. 
Dopo aver percorso tutto l’inferno ed aver attraversato anche il regno del 
tradimento, suddiviso in Caina, Antenora, Tolomea e Giudecca, si giunge al fine al 
cospetto del principe delle tenebre, di colui che fu il più bello tra gli angeli e che fu 
precipitato dall’alto dei cieli in seguito alla sua superbia.  
Un senso di attesa prelude all'incontro con l'ultimo dei custodi infernali, è Virgilio 
a parlare: 
«Vexilla regis prodeunt inferni 
verso di noi; però dinanzi mira», 
371 Ibidem. 
372 Pd., c. XIX, v. 48. 
373 Donati, op. cit., Roma, pag. 33. 
374 Ivi., pp. 31-33. 
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disse ’l maestro mio, «se tu ’l discerni». 
Come quando una grossa nebbia spira, 
o quando l’emisperio nostro annotta, 
par di lungi un molin che ’l vento gira, 
veder mi parve un tal dificio allotta; 
poi per lo vento mi ristrinsi retro 
al duca mio, ché non li era altra grotta 375. 
 
Egli non menziona esplicitamente Lucifero ma si riferisce a lui riprendendo le 
parole di un inno liturgico di Venanzio Fortunato, vexilla regis prodeunt, usualmente 
cantato il Venerdì Santo perché composto per celebrare la croce vista appunto come il 
“vessillo” di Dio; il cantico viene qui completamente stravolto dall’aggiunta della parola 
«inferni» alla fine: il senso diviene infatti atto a presentare la figura di Satana come 
sovrano dell’inferno e quindi come anti-Dio 376. L’angelo caduto, confitto nel ghiaccio in 
posizione verticale e con le ali aperte, divine una sorta di parodia della croce. Proprio 
perché Lucifero è impossibilitato a muoversi il verbo «prodeunt» non va inteso in senso 
letterale e tra i due possibili significati che gli si possono attribuire il primo è quello di 
intenderlo in senso traslato ossia come «è vicino a noi» 377 , il secondo è quello di 
accordargli una valenza comica data proprio dall’attrito tra il verbo, che indica un 
movimento, e la realtà delle cose, che vede invece l’angelo ribelle imprigionato nel fondo 
dell’inferno 378. L’oscurità, la lontananza e la nebbia sono le condizioni che hanno indotto 
il poeta a definire Lucifero un «dificio», avendolo egli erroneamente scambiato per un 
mulino le cui pale sono mosse dal vento; il termine, come si vedrà in seguito, non è 
improprio perché descrive una creatura privata di qualsiasi profondità psicologica e 
ridotta ad una sorta di macchina. Dante tenta di trovare protezione dal gelido vento 
ponendosi dietro al corpo aereo della sua guida che costituisce l’unico riparo in questa 
landa di ghiaccio 379. 
Quando noi fummo fatti tanto avente, 
ch’al mio maestro piacque di mostrarmi                                                         
375 If., c. XXXIV, vv. 1-9. 
376 Ivi., pag 1006. 
377 If., pag 1011, nota 1. 
378 V. G. Vetrugno, La genealogia del Lucifero dantesco, in L’Alighieri, rassegna bibliografica dantesca, 
anno XI, n. 1, 1970, pag. 27. 
379 If., pag. 1012, nota 9. 
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la creatura ch’ebbe il bel sembiante, 
d’innanzi mi si tolse e fé restarmi, 
«Ecco Dite», dicendo, «ed ecco il loco 
ove convien che di fortezza t’armi». 
Com’io divenni allor gelato e fioco, 
nol dimandar, lettor, ch’i’ non lo scrivo, 
però ch’ogne parlar sarebbe poco. 
Io non mori’ e non rimasi vivo; 
pensa oggimai per te, s’hai fior d’ingegno, 
qual io divenni, d’uno e d’altro privo 380. 
Quando i due poeti si sono sufficientemente avvicinati Virgilio fa fermare Dante in modo 
che possa osservare colui che fu l’angelo più bello e più vicino a Dio; la consapevolezza 
della passata bellezza pone ancor più in risalto la sua attuale bruttezza 381. Virgilio chiama 
Satana «Dite», dando così all’angelo caduto il nome che ebbe il re dell’Averno nella 
tradizione classica. Come già all’entrata dell’inferno, innanzi alla porta che recava la nera 
scritta, nuovamente Virgilio esorta Dante a farsi coraggio per affrontare l’ultima tappa del 
loro cammino nel «cieco carcere» 382. Nel vedere Lucifero la paura di Dante è tale che 
egli non riesce a descriverla ma dice solo che gli sembrava di essere in uno stato sospeso 
tra la vita e la morte e con il sangue raggelato: «la più alta delle creature […] che osò 
ribellarsi a Dio, e per cui tutto l’inferno si è formato» 383 è divenuta ora «il simbolo e 
l’incarnazione dello stato di abiezione del peccato nel luogo che chiaramente rappresenta 
la privazione e la negazione della grazia divina» 384  perché collocato alla massima 
distanza da Dio, Sommo Bene, e tutto ciò è magistralmente espresso dalla sua terribile 
descrizione: 
Lo ’mperador del doloroso regno 
da mezzo ’l petto uscia fuor de la ghiaccia; 
e più con un gigante io mi convegno, 
che i giganti non fan con le braccia: 
vedi oggimai quant’esser dee quel tutto 
380 If., c. XXXIV, vv. 16-27. 
381 If., pag. 1013, nota 18. 
382 If., pp. 1013-1014, nota 21. 
383 If., pag. 1014, nota 28. 
384 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 719. 
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ch’a così fatta parte si confaccia. 
S’el fu sì bel com’ elli è ora brutto, 
e contra ’l suo fattore alzò le ciglia, 
ben dee da lui procedere ogne lutto. 
Oh quanto parve a me gran meraviglia 
quand’ io vidi tre facce a la sua testa! 
L’una dinanzi, e quella era vermiglia; 
l’altr’ eran due, che s’aggiugnieno a questa 
sovresso ’l mezzo di ciascuna spalla, 
e sé giugnieno al loco de la cresta: 
e la destra parea tra bianca e gialla; 
la sinistra a vedere era tal, quali 
vegnon di là onde ’l Nilo s’avvalla. 
Sotto ciascuna uscivan due grand’ ali, 
quanto si convenia a tanto uccello: 
vele di mar non vid’ io mai cotali. 
Non avean penne, ma di vispistrello 
era lor modo; e quelle svolazzava, 
sì che tre venti si movean da ello: 
quindi Cocito tutto s’aggelava. 
Con sei occhi piangëa, e per tre menti 
gocciava ’l pianto e sanguinosa bava. 
Da ogne bocca dirompea co’ denti 
un peccatore, a guisa di maciulla, 
sì che tre ne facea così dolenti. 
A quel dinanzi il mordere era nulla 
verso ’l graffiar, che talvolta la schiena 
rimanea de la pelle tutta brulla 385. 
Il principe delle tenebre è talmente immenso da indurre il pellegrino a pensare che ci 
sarebbe meno sproporzione fra la propria persona e quella di un gigante piuttosto che tra 
quest’ultimo e un braccio del sovrano dell’inferno 386. Questi, privato della parola e di 
qualsiasi barlume di vita, è confitto nel ghiaccio nella medesima posizione in cui venne 
fatto precipitare da Dio all’alba dei tempi, ed è visibile dalla metà del petto in su. L’angelo 
caduto è immobile se non fosse per il digrignare dei denti e per lo sbattere delle sue 
385 If., c. XXXIV, vv. 28-60. 
386 If., pp. 1014-1015, nota 30-1. 
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smisurate ali il cui movimento genera i venti che raggelano il IX cerchio; le tre paia d’ali, 
che quando erano candide e piumate indicavano l’appartenenza all’ordine più alto degli 
angeli, i serafini, sono ora trasformate in nere ali membranacee di pipistrello. Lucifero 
presenta una sola testa in cui si uniscono tre volti di colore differente: uno rosso, uno nero 
e un uno giallo chiaro, a simboleggiare la contraffazione della Trinità 387. Nelle tre bocche 
strazia i tre massimi peccatori della storia: Giuda, Bruto e Cassio, ma ciò avviene in modo 
meccanico, impersonale e inesorabile secondo la volontà divina della quale Lucifero è 
mero strumento 388. Il peccatore che sta nella bocca centrale subisce una pena maggiore 
degli altri: egli è Giuda e le sue gambe pendono dalla bocca di Lucifero che gli dilania la 
schiena con gli artigli. Il sovrano dell’inferno piange e le lacrime che sgorgano da sei 
occhi scendendo lungo i volti mescolandosi, all’altezza della bocca, alla saliva e al sangue 
dei tre peccatori straziati. Questo silenzioso pianto sembra essere «l’unico segno di un 
sentimento nell’immane Lucifero: il pianto è dolore, e quelle lacrime scendono senza 
sosta per i tre volti di colui che fu la somma d’ogni creatura. Ma così figurato, questo 
pianto appare quasi un fatto meccanico, e lo stesso fatto di scendere da sei occhi lo rende 
- come osservò il Momigliano – più grottesco che umano» 389. La descrizione contiene
quindi una certa dose di comicità caricaturale che coglie appieno la meschinità e
l’impotenza del re infernale 390 la cui condizione è immutata dal momento della caduta ed
immutabile per la successiva condanna; il suo essere fisso in un’immobilità silenziosa
diviene monito perenne della miseria in cui può precipitare la creatura umana qualora
cada nella depravazione per aver ceduto alle tentazioni del male. La meccanicità dei gesti
ed il torpore intellettuale accentuano la negatività del personaggio 391 . La
rappresentazione di Lucifero è diversa da quella dei custodi sino ad ora incontrati: solo le
sei ali palesano la sua originaria natura angelica tuttavia, prima iridescenti e candide, sono
ora tetre e ripugnanti 392 . L’ultimo custode infernale si presenta agli occhi di Dante
terribile e allo stesso tempo avvilito; l’immensità delle sue membra si scontra non solo
con l’immobilità in cui è costretto ma anche con l’inerzia e la mancanza di raziocinio;
387 If., pag. 1015, nota 38. 
388 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 720. 
389 If., pag. 1017, nota 53. 
390 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 719. 
391 Enciclopedia dantesca, volume 3, pag. 721. 
392 Ibidem. 
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privato sia dei movimenti, che non siano quelli meccanici, sia della parola, Lucifero 
diviene, nella pagina dantesca, un vero e proprio automa che non mostra alcuna reazione 
nemmeno quando Dante e Virgilio lo utilizzano come una sorta di scala per uscire indenni 
dal suo regno 393. 
«Tutta la figurazione racchiude un preciso contrappasso. Colui che nella sua 
superbia volle farsi, secondo la Scrittura, simile a Dio, è ora la sua parodia, il suo 
contrario: confitto nell’oscuro centro del mondo, dove gravano tutti i pesi, mentre Dio 
avvolge l’universo nella perenne eterea luce; con le tre facce che ripetono orrendamente 
la trinità; spirando un vento gelido che contraffà il soffio d’amore infuocato della Spirito 
Santo, questo Lucifero, croce a se stesso (così eretto nel ghiaccio con ali aperte) e ai tre 
traditori che pendono dalle sue bocche (come Cristo tra i due ladroni), è un’invenzione 
grandiosa. Che resta tuttavia fredda ed inerte nel verso, senza forza fantastica, senza vita. 
Forse anche questo ha un senso, alla fine: nessun rapporto umano, e quindi poetico, può 
istituirsi con una macchina bruta, quale Dante ha valuto fare il principe del male. In lui 
c’è solo pesantezza e inerzia, quasi la pura negatività» 394.  
I due poeti lasceranno il mondo infernale arrampicandosi su Lucifero, l’ennesimo 
custode grazie al quale il cammino di redenzione di Dante può continuare, e ciò serba in 
sé non tanto dell’ironia quanto del sarcasmo poiché si può immaginare che, sebbene anche 
il sovrano dell’inferno voglia guadagnare un’anima, egli non solo non può opporsi al 
volere di Dio ma è da quest’ultimo trasformato in una sorta di scala demoniaca: 
«Ma la notte risurge, e oramai 
è da partir, ché tutto avem veduto». 
Com’ a lui piacque, il collo li avvinghiai; 
ed el prese di tempo e loco poste, 
e quando l’ali fuoro aperte assai, 
appigliò sé a le vellute coste; 
di vello in vello giù discese poscia 
tra ’l folto pelo e le gelate croste. 
Quando noi fummo là dove la coscia 
si volge, a punto in sul grosso de l’anche, 
lo duca, con fatica e con angoscia, 
393 De Angelis, op. cit., pp. 181-182. 
394 If., pp. 1006-1007. 
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volse la testa ov’ elli avea le zanche, 
e aggrappossi al pel com’ om che sale, 
sì che ’n inferno, i’ credea tornar anche. 
«Attienti ben, ché per cotali scale», 
disse ’l maestro, ansando com’ uom lasso, 
«conviensi dipartir da tanto male». 
Poi uscì fuor per lo fóro d’un sasso 
e puose me in su l’orlo a sedere; 
appresso porse a me l’accorto passo. 
Io levai li occhi e credetti vedere 
Lucifero com’ io l’avea lasciato, 
e vidili le gambe in su tenere 395. 
Sono ormai passate ventiquattro ore dall’inizio del viaggio e Virgilio manifesta la 
necessità di affrettarsi e partire, Dante ha oramai veduto tutto il mondo infernale e su 
richiesta del maestro gli cinge il collo; Virgilio coglie il momento opportuno, ossia quando 
le ali di Lucifero sono sufficientemente dispiegate, e si aggrappa alla peluria della 
creatura. È questo l’ultimo particolare descrittivo del principe delle tenebre che ci viene 
offerto, egli è peloso come un animale 396. Utilizzando come appigli ciuffi di pelo Virgilio 
discende sino a giungere nel punto in cui il ghiaccio cinge il corpo di Lucifero, fra la 
creatura e la lastra di ghiaccio vi è uno spazio,- «la terra rifugge infatti dal toccare 
Satana» 397- sufficiente per far passare Virgilio e Dante nell’emisfero opposto . Nel punto 
in cui l’anca di Lucifero si ingrossa Virgilio si gira in modo da rivolgere la testa dove 
prima erano le gambe di Lucifero; la fatica espressa dal verso dà ragione sia della 
difficoltà fisica, causata dalla forza di gravità che al tempo si credeva tanto più forte 
quanto più ci si avvicinava al centro della terra, sia di quella morale, necessaria per 
accompagnare Dante attraverso il suo cammino di salvezza 398 . Notando il 
capovolgimento della guida, Dante pensa di ritornare nell’inferno; i due poeti emergono 
da un’apertura nella roccia: non vi è più ghiaccio, si ritrovano in una sorta di caverna e, 
quando il discepolo si volge verso l’ultimo custode infernale, credendo di trovarlo nella 
medesima posizione eretta in cui lo aveva lasciato, ne scorge le gambe. Sarà Virgilio, 
395 If., c. XXXIV, vv, 68-90. 
396 If., pag. 1020, nota 73. 
397 If., pag. 1020, nota 75. 
398 If., pag. 1020, nota 78. 
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successivamente, a chiarire il dubbio del pellegrino rivelando che «a metà discesa essi 
hanno dovuto capovolgersi – mettendo la testa nella direzione delle gambe di Lucifero – 
perché passavano il centro di gravità del mondo, e si trovano quindi ora in piedi sul disco 
di roccia che forma l’altra faccia della Giudecca, con sulla testa l’emisfero celeste opposto 
a quello che ricopre le terre abitate» 399. Spiegherà poi Virgilio che «da questa parte […] 
cadde Lucifero, quando fu precipitato dal cielo, e la terra che prima emergeva dal mare 
fuggì davanti a lui inabissandosi e quella venne a sporgere nel nostro emisfero; nello 
stesso tempo quella terra che si trovava lungo il suo percorso si ritrasse in alto per evitare 
il contatto e formò così la montagna» 400 del purgatorio. 
Ecco come lo presenta Pietro Alighieri: «il Quale Lucifero, secondo allegoria, 
significa el male, el vizio generale, principe de’ demoni. E perch’e’ debbe essere in 
contrario modo a Dio, Sommo Bene, il quale è in più alto luogo, ciò è in Paradiso, però 
ora è posto in luogo più di sotto, ciò è nel centro della terra, il quale è di lunge da questo 
luogo dove noi siamo VI mila CCLXV miglia. E come Dio è potenza, sapienza e amore 
sommo. Così in questo per opposito è impotenza, ignoranza e odio sommo. E queste tre 
cose sono significate in quelle tre teste, o vero tre facce» 401 e tale concetto viene ribadito 
dallo stesso Benvenuto che afferma: «in Dio sono tre cose, ciò è somma potenza, somma 
sapiencia, sommo amore; e nel demonio sono tre cose opposite a queste: ciò è sommo 
impotencia, però che non puote se non il peccato; somma stulticia, però che ama 
l’opposito del sommo bene. E però lo figura con tre facce, ne le quali rappresentano questi 
tre vicii, come noi figuriamo la Trinità con tre facce che rapresentano Padre, Figliuolo e 
Spirito Santo» 402 . Dunque per i due antichi commentatori del tempo le tre facce di 
Lucifero costituirebbero una parodia della Trinità, dove se in quest’ultima sono 
ravvisabili Potenza, Sapienza e Amore di Dio in Lucifero ritroviamo passioni opposte: 
impotenza, odio e ignoranza, simboleggiate dai tre colori rispettivamente il rosso, il giallo 
e il nero 403. 
Per i tre volti di Lucifero e per i rispettivi colori vi sono anche interpretazioni 
diverse secondo le quali essi traggono origine dagli studi biblici compiuti da Dante; 
399 If., pag. 1008. 
400 Ibidem. 
401 Seriacopi, op. cit., pag. 75. 
402 Ibidem. 
403 If., pag. 1015, nota 38. 
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indicare quali siano i testi di riferimento aiuta a capire quale significato l’autore intenda 
attribuire alla mostruosa testa. Il testo biblico di riferimento sembrerebbe essere 
l’Apocalisse di S. Giovanni 404. Nei passi in questione (Apocalisse 6, 2-8 e 19, 11-13) 
sono descritti quattro cavalli ed i loro cavalieri: il primo cavallo, di colore bianco, 
simboleggia la Chiesa ed assume una valenza positiva, gli altri tre cavalli hanno il 
medesimo colore delle tre facce di Lucifero: rosso, nero e pallidus, quest’ultimo si 
potrebbe appunto intendere come un colore tra il bianco e il giallo ovvero giallastro. 
Secondo la glossa i loro cavalieri sono il simbolo del Diavolo e si contrappongono quindi 
al cavallo bianco il cui cavaliere simboleggia Cristo. I tre cavalieri diabolici figurerebbero 
tre tipologie di persecuzioni contro la Chiesa: «il rosso l’aperta persecuzione dei tiranni, 
il nero l’occulta persecuzione degli eretici, il pallido l’aperta e occulta persecuzione de’ 
falsi fratelli o ipocriti» 405 riconducendo la memoria del lettore a tre dei peccati puniti 
nell’inferno dantesco: violenza, eresia e frode. Questi tre colori, oltre ad un significato 
diabolico, ne avrebbero anche uno allegorico per cogliere il quale è necessario vedere 
cosa questi tre cavalieri rappresentino nell’Apocalisse: «il cavaliere, ch’è sopra il 
destriero rosso e, armato di grande spada, corre a togliere dalla terra la pace, affinché si 
uccidano gli uni agli latri, simboleggia la guerra. L'altro che siede sul cavallo nero, 
tenendo in mano una stadera, […] viene a designare la fame. Il cavaliere del cavallo 
pallido, che ha nome morte, ed è seguito dall’inferno, ognuno capisce essere la figura 
della pallida morte, ossia, per distinguerla dalla morte del primo cavallo con la guerra, 
della moria o peste» 406. Dunque il cavaliere sul destriero rosso simboleggia la guerra, 
quello sul nero la fame e il cavaliere sul destriero pallido la moria ovvero la peste: i tre 
cavalieri rappresenterebbero quindi tre flagelli. Poiché si ritiene che da Lucifero «ben dee 
da lui procedere ogni lutto» i suoi tre volti con i tre colori diversi rappresenterebbero 
proprio questi flagelli: il rosso la guerra, il giallo pallido la moria e il nero la fame. Ecco 
dunque che il principe delle tenebre, il primo superbo, non è unicamente all’origine del 
male morale ma anche di quello fisico. «Il demonio, suggerendo la prima colpa ad Eva, 
pose in pianto tutto il genere umano, perché per quella suggestione e colpa entrò nel 
404 D. G. Busnelli, I tre colori del Lucifero dantesco, Roma, civiltà cattolica, 1910, pag. 10. 
405 Ivi., pag. 12. 
406 Ivi., pag. 13. 
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mondo la morte, pena di quel peccato e con essa ogni altro male. Onde, come prima causa, 
Lucifero cagionò ogni calamità, e tra le maggiori la guerra, la carestia e la peste» 407. 
Sostenendo che dal principe delle tenebre provengano tutti i mali, morali o fisici 
che essi siano, anche le tre fiere che nel I canto dell’Inferno tentano di ricacciare Dante 
nella selva potrebbero provenire da lui; la lonza, il leone e la lupa, secondo gli antichi, 
figurerebbero infatti tre vizi, rispettivamente: lussuria, superbia e avarizia. Questa lettura 
trova la sua ragione nell'aver individuato, come sotto testo alle terzine dantesche, il noto 
passo biblico di Geremia 5, 6 dove i tre animali figurano appunto tali peccati, riconosciuti 
come le tre fondamentali colpe dell’uomo che ne impediscono la conversione 408 . 
Tuttavia, secondo un’altra interpretazione, le tre fiere rappresenterebbero invece l’invidia, 
la superbia e la lussuria Questa nuova esegesi trova la propria chiave di lettura in due noti 
passi dell’Inferno: nel primo è Ciacco a parlare affermando che «Giusti sono due, e non 
vi sono intesi; / superbia, invidia e avarizia sono / le tre faville c’hanno i cuori accesi» 409 
e il secondo che vede come protagonista Brunetto Latini afferma «Vecchia fama nel 
mondo li chiama orbi; / gent’è avara, invidiosa e superba: / dai lor costumi fa che tu ti 
forbi» 410 . Questi due brani offrono una concorde proclamazione della terna invidia, 
superbia e avarizia, come la più pericolosa per l’uomo 411 . Indipendentemente dai 
possibili significati attribuiti ai tre animali la critica è unanime nel ritenere che incarnino 
vizi o peccati, e ad una attenta lettura del I canto ci accorgiamo che, di volta in volta, ogni 
fiera sparisce alla comparsa della successiva e della prima il narratore non ci dice più 
nulla 412. Giunge infatti una lonza, compare poi un leone ma non ci sono indizi su dove 
sia finito il precedente animale ed infine, all’apparire della lupa, non si hanno più notizie 
del leone: 
Ed ecco, quasi al cominciar de l’erta, 
una lonza leggera e presta molto, 
che di pel macolato era coverta; 
407 Ivi., pag. 15. 
408 If., pp. 37-38, nota 32. 
409 If., c. VI, vv. 73-75. 
410 If., c. XV., vv. 67-69. 
411 G. Gorni, Dante nella selva, il primo canto della Commedia, Città di Castello (PG), Franco Cesati 
Editore, 2002, pp. 27-28. 
412 Ivi., pag. 21. 
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e non mi si partia dinanzi al volto, 
anzi ’mpediava tanto il mio cammino, 
ch’i’ fui per ritornar più volte vòlto. 
Temp’era dal principio del mattino, 
e ’l sol montava ’n sù con quelle stelle 
ch’eran con lui quando l’amor divino 
mosse di prima quelle cose belle; 
sì ch’a bene sperar m’era cagione 
di quella fiera a la gaetta pelle 
l’ora del tempo e la dolce stagione; 
ma non sì che paura non mi desse  
la vista che m’apparve d’un leone. 
Questi parea che contra me venisse 
con la tes’ alta e con rabbiosa fame, 
sì che parea che l’aere ne tremesse. 
Ed una lupa, che di tutte brame 
sembiava carca ne la sua magrezza, 
e molte genti fé già viver grame 413. 
Ogni animale sembra scomparire all’apparire del successivo. Il poeta non fornisce 
indicazioni sul come e sul se si sia allontanato: questo è sempre presente sulla scena e, ad 
un tratto, non c’è più. Se a questa osservazione si aggiungono le due formulate dallo 
studioso Guglielmo Gorni, si può giungere alla medesima suggestiva ipotesi: le tre fiere 
sono in realtà una. L’iniziale del loro nome è «L» e questa lettera non è casuale, essa non 
solo è il primo nome attribuito a Dio «El» come si ricorda nella terza cantica del 
Paradiso 414, ma, a ben guardare, è anche l’iniziale del primo superbo 415 che, come si è 
visto, possiede tre volti in quanto parodia della trinità. Da ciò si può avanzare l’ipotesi 
che le tre fiere in realtà siano un unico mostro, uno e trino, incarnazione vivente e 
dinamica del male, che di volta in volta si trasforma, appare sulla scena come lonza, poi 
si tramuta in leone ed infine in lupa 416. Questa lettura della pagina dantesca trarrebbe 
conferma sia dalla grande passione che Dante nutriva per le metamorfosi, e che già si era 
scorta in canti precedenti (nel II girone del VII cerchio con i suicidi e nella bolgia dei 
413 If., c. I, vv. 31-51. 
414 Pd., c. XXVI, vv. 133-138. 
415 G. Gorni, op. cit., pag.23. 
416 Ivi., pag. 22. 
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ladri) sia perché Lucifero è, per volere divino, una parodia della Trinità, egli ha infatti tre 
volti e su di lui gravano i nove gironi dell’inferno mentre Dio, Uno e Trino, è circondato 
da nove cieli. Dunque alla trinità dell’ultimo canto del Paradiso, costituita da tre cerchi 
iridescenti, corrisponderebbero le tre fiere del primo canto dell’Inferno, tre manifestazioni 
di Satana, la trinità maligna, in una posizione che, a ben vedere, all'interno del poema, 
risulta speculare anche all’ultimo canto dell’Inferno dove compare il principe delle 
tenebre con i suoi tre volti. Ma se quella paradisiaca è una trinità sincronica poiché 
compresente nei tre cerchi alla vista di Dante, quella del primo canto del poema è in 
contrapposizione diacronica, poiché di volta in volta si manifesta in tre forme diverse 417. 
Le tre fiere raffigurerebbero un mostro uno e trino, una metamorfosi della natura maligna 
e il sintagma «bestia senza pace» potrebbe alludere a questa continua trasformazione 418 
della manifestazione demoniaca. 
A ben guardare Lucifero conclude coerentemente la serie dei demoni danteschi. 
L’inferno di Dante è infatti negli uomini, non nelle figure demoniache, che sono solo 
simboli, e come tali senza anima e senza reattività poetica, per così dire. In nessuno di 
loro – se si escludono i centauri, diversamente immaginati – c’è un tratto di umanità, ma 
sono tutti registrati sul grottesco» 419. «Queste figure demoniache sono la contraffazione 
bestiale dell’uomo –ben peggio dunque che bestie – e il loro re Lucifero lo è anche 
dell’angelo che egli fu e di Dio stesso» 420. «Dante s’è servito di Lucifero come chiave di 
volta per la sua fantastica costruzione, e nello stesso tempo come strumento di supplizio 
per i dannati e per il Demonio stesso» 421. Egli non presenta quel ghigno compiaciuto che 
ci aspetteremmo di vedere sul volto del sovrano dell'inferno. La materialità conferita al 
suo corpo serve, come già per Nesso, Gerione e Anteo, per consentire a Virgilio e Dante 
di valicare tratti particolarmente difficili del loro viaggio, in questo caso per uscire 
dall’inferno. Egli è privo di ogni espressione volitiva: «nel lucifero dantesco non c’è nulla 
di quell’aspetto possente e tremendo che ammiratori di maniera affermano di riscontrarvi. 
Un umorista direbbe che Dante, per chiudere l’imbuto infernale, ha fatto del Diavolo un 
417 Ibidem. 
418 Ibidem. 
419 If., pp. 1006-1007. 
420 Ibidem. 
421 Donati, op. cit., pag. 35. 
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tappo paragonabile a quello d’un flacone di veleno!» 422. Inoltre «se al Colosso togliamo, 
come a una farfalla, le ali, cosa rimane? Un bruco che non può sbalordire che per le sue 
dimensioni. Ma, a parte ciò,[…] sembra che il Pellegrino faccia dell’ironia dicendo che 
quelle ali si convenivano a tanto uccello, perché il Satana di Dante non vola, non può 
volare, stretto com’è nella morsa del ghiaccio» 423 e quelle stesse ali, dipinte nella pagina 
come immense e tetre, assolvano ad una funzione di ventola. Nel fornire il ritratto di 
Lucifero, Dante sembra essere quanto meno ironico; confrontandolo con gli altri custodi 
infernali si può notare come il principe delle tenebre sia quasi senza vita perché privo sia 
di quel rilievo drammatico che caratterizza le anime, sfiora i custodi ed investe persino il 
paesaggio infernale 424, sia dei segni distintivi che gli spetterebbero quale protagonista 
dell’inferno. Egli avrebbe potuto avere una connotazione viva seppur bestiale, si pensi a 
Caronte, descritto solo come un vecchio e nient’altro nell’aspetto, i cui occhi roventi e le 
cui grida ne fanno però un personaggio terribile, una figura diabolica a tutti gli effetti. È 
inevitabile domandarsi perché Dante abbia voluto rappresentare il demonio per eccellenza 
come una vuota caricatura mediante questo ritratto. Una risposta al quesito si può trovare 
considerando il temperamento fiero e a volte sdegnoso dell’autore. È risaputo che 
Lucifero è l’avversario del genere umano e quindi «non deve essere un soggetto capace 
d’incutere terrore, perché incutere terrore è nella perfida ambizione dei malvagi, e Dante 
non poteva fare al nemico una simile concessione. Al contrario doveva umiliarlo, 
mortificarlo: […] conficcato come un verme (il vermo reo che il mondo fora) nelle viscere 
della terra, nel punto dove non solo gravitano tutti i pesi dell’universo, ma dove si 
raccoglie ogni lordura. Il signore dell’infernale penitenziario, che odia l’uomo, non può 
opporsi che un uomo, vivo, vi entri e ne visiti i recessi» 425. Caronte traghetta le anime, 
Minosse le giudica, Cerbero latra e scuoia, Flegiàs adempie alla funzione di nocchiero e 
si cruccia nell’ira, i diavoli della città di Dite sbarrano porte, il Minotauro si infuria, i 
centauri saettano le anime, le arpie si lamentano e torturano i suicidi, le cagne nere 
inseguono e sbranano, Gerione trasporta Dante e Virgilio dal VII all’VIII cerchio, i diavoli 
sferzano, uncinano e tagliano, nonché mentono ed escogitano inganni, Caco sorveglia i 
ladri, Pluto e Nembrot pronunciano parole incomprensibili, Efialte si scuote, Anteo si 
422 Ivi., pag. 36. 
423 Ivi., pag. 39. 
424 Ivi., pag. 42. 
425 Ivi., pp. 45-46. 
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muove: e Lucifero? È immobile, muto e confitto nel ghiaccio, mastica, piange e sbatte le 
ali. L’intento di Dante sembra essere stato quello di fare di «Lucifero una caricatura, una 
parodia, una satira, ma senza muovere dal comico, arrivandovi quasi inavvertitamente 
attraverso un procedimento serio di cui bisogna intuire l’ostentazione» 426 . Se tutti i 
custodi mostrano vitalità pur nella loro piatta psicologia, fatta eccezione per i centauri ed 
i Malebranche, Lucifero non solo è privato del movimento ma anche di qualsiasi barlume 
di intelligenza demoniaca. 
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